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आम्॒ख 


यह ग्रन्थ आचार्य श्री तुलसी द्वारा विरचित 'जेन सिद्धान्त 
दीपिका की प्रस्तावना का परिवधित रूप है। इसमें जेन तत्त्व 
सम्बन्धी कुछ एक विषयों पर संक्षिप्त चिन्तन प्रस्तुत किया गया है। 


जैन तत्त्तों पर अम्री बहुत कम लिखा गया है। आज की भाषा 
और सावों में प्राचोन साहिहय को प्रस्तुत करने का एक और 
महत्वपूर्ण कार्य है, दूसरी ओर नया चिन्तन और नए साहित्य के 
निर्माण का महत्त्वपूर्ण कार्य है। आचार्य श्री तुलसी की प्रेरणा और 
निर्देशन में ये दोनों प्रयत्त सफल हॉगे--यह हमारी ढढ़ आस्था है। 

यह ग्रन्थ प्राचीन साहित्य को आज की भाषा में प्रस्तुत करने 
का एक प्रयास है। यह णैन दर्शन-ग्रन्थमाला का तीसरा पुष्प है। 

मुनि दुलहराजजी ने इसकी शब्दानुक्रमणिका और पार्सिषिक 
शब्द-कोष लिख इसकी उपयोगिता बढाने में योग दिया है| 


आचार्य श्रीतुलसी 


क्का तर 
बे हि मुनि नथमल 


कलकत्ता २०१६ कार्तिक शुक्ल २ 


प्रकाशकीय 


जीवन एक शाश्वत स्लोत है, जिसका न आदि है, न श्रन्त | वे गहराई तक नहीं 
जाते, जो इसे एक सीमित परिधि में बांध सामयिक तथ्य मान लेते हैं। जीवन के 
इस सा्वदिक महोदधि में आत्म-साधना, अन्तर-बल श्रौर सतत अनुशीलन के सहारे 
गहरी डुवकियाँ ले मनीषियों ने जो इसका नवनीत निकाला, वह आणीमात्र को जीवन- 
यात्रा पर सफलता पूर्वक आगे बढ़ते रहने में शक्ति और ओज प्रदान करता है, यदि 
उतका यथावत्‌ सेवन किया जाय | यही तो वह तत्त-भान है, जिसके कारण भारत 
का मस्तक विश्व में सब से ऊँचा है। 


जगत्‌ के जीवनोन्मेपी वाइमय में जैन तत्त-जान का अपना महत्त्वपूर्ण स्थान है। 
जिन अर्थात्‌ राग, द्वेप आदि शब्रुओ का प्रामव करने वाले आत्मवशी महा विजेता, 
उन द्वारा सर्वविद्‌ दृष्टि से देखा गया और कहा गया तत्त जैन वत्त है| जो अहिंसा 
अनेकान्त और अपरिग्रह जैंसे आदशों द्वारा वर्तमान युगीन विषम समस्याओं के 
समाधान का भी एक श्रप्रत्िम हेतु वन सकता है| श्रावश्यकता है, उसके यथावत्‌ 
खरूप से जगत्‌ को अवगत कराने की | 


जैन जगत्‌ के महान्‌ अधिनेता, वर्तमान झरुग के वहुभ्रुत तत्वदरष्ठा, अशुलत- 
आन्दीलन के प्रवर्त्तक आचार्य श्री तुलसी के अन्तेवासी मुनि भी नथमह्जी द्वारा जैन 
तल्ल-शान पर लिखित प्रस्तुत अन्थ उनके गम्भीर अनुशीलन, अल पाण्डत्य और 
सूहम पर्यवेत्ञण का प्रतीक है। जैन संस्कृति और इतिहास के खर्णिम पे तिराप॑य- 
द्विशवाब्दी समारोह” के अमिनन्‍्दन में आदर्श साहित्य संघ की ओर से इसका 
प्रकाशन करते हमें अत्यन्त हर्ष है | 


आशा है, पाठक इससे तत्त-शन-लाभ करेंगे 


३ पौचुगीज चर्च स्ट्रीट जयचन्दलाल दफ़्तरी 
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आस्तिक दर्शनों की मित्ति--आत्मवाद 


/अतेक* व्यक्ति यह नहीं जानते कि मैं कहाँ से आया हूँ ! मेरा पुन्जन्म होगा 
या नहीं मैं कौन हूँ? यहाँ से फिर कहाँ जाऊंगा १” 

इस जिनाता से दर्शन का जन्म होता है। धर्म-दर्शन की मूल-मित्ति आत्मा है 
यदि आत्मा है तो वह है, नहीं तो नहीं | यहीं से आत्म-तत्त आखिको को आतवाद 
वन जाता है) वाद की स्थापना के लिए दर्शन और उसकी तचाई के लिए धर्म का 
विस्तार होता है| 

#अ्जानी * क्या करेगा, जबकि उसे श्रेय और पाप का गान भी नहीं' होता” 
इसलिए “पहले? सत्य को जानों और वाद में उसे जीवन में उतारो ।” 


भारतीय दाशनिक प्राइचाह्म दाशनिक की तरह फेवल सल्न का जान ही नहीं 
चाहता, वह चाहता है मोत्ञ | मेत्रेगी याजवल्क्य से कहती है-- जिससे* में ्रमृत 
नहीं बनती, उसे लेकर कया करूँ | जो अमृतत्व का साधन हो, वही मुझे बताओ |” 
कमलावती इच्तुकार को सावधान करती है--है नरदेव !+ धर्म के सिवाय अन्य कोई 
भी वस्तु व्राण नहीं है।” मैत्रेयी अपने पत्ति से मोत् के साधनभूत अ्रध्यात-जान की 
याचना करती है ओर कमलावती अ्रपने पत्ति को धर्म का महत्त्व वताती है। इस 
प्रकार धर्म की आत्मा भें प्रविष्ट होकर वह आत्मवाद अ्ध्यात्वाद बन जाता है। 
यही स्वर उपनिषद्‌ के ऋषियों की वाणी में से निक्ा--/आत्मा' ही दर्शनीय, 
भ्रवणीय, मननीय और ध्यान किए जाने योग्य है।” तत्त्व यही है कि दर्शन को 
प्रारम्भ आत्मा से होता है और अन्त मोक्ष मे। तल का, जान उसका शरीर है और 
सत्य का आचरण, उसकी आत्मा | 


२) जैन तत्त्व चिन्तन 
सत्य की परिभाषा 


प्रश्न यह रहता है कि सत्य वया है  जैन-आगम कहते हैं--“वही" सल्य है, जो 
जिन ( आप्त और बीतराग ) ने कहा है|” वैदिक सिद्धान्त में भी यही लिखा है--- 
“आत्मा: जैसे गूढ़ तत्त का चीणदोष-यति--बीतराग ही साक्षात्कार करते हैं।” 
उनकी वाणी अध्यात्मवादी के लिए प्रमाण है। क्योंकि वीतराग अन्यथाभाषी नहीं 
होते | जैसे कहा है--“असत्य* वोलने के मूल कारण दीन हैं--राग, देष और मोह । 
जो व्यक्ति क्षीणदोष है--दोषनयी से सुक्त हो चुका, वह फिर कमी असत्य नहीं 
बोलता |” 

“बीतराग अन्यथाभाषी नहीं होते” --यह हमारे प्रतिषादय का दूसरा पहलू है ) इससे 
पहले उन्हे पदार्थ-समूह का यथार्थ जान होना आवश्यक है| यथार्थ ज्ञान उसी को 
होता है, जो निरावर्ण हो। निरावरण यानी यथार्थ-द्वष्टा, वीतराग-वाक्य यानी 
यथार्थ वक्तृत्व, ये दो प्रतिशाएँ हमारी सल्ममूलक धारणा की समानान्तर रेखाएँ हैं 
इन्हीं के आधार पर हमने आम के*" उपदेश को आगम-सिद्धान्त माना है। 
फलिवार्थ वह हुआ कि यथार्थ-जाता एवं यथार्थ-वक्ता से हमें जो, कुछ मिला, वही 
सत्य है। 
दार्शनिक परम्परा का इतिहास 


स्वतन्त्र विचारकों का खयाल है कि इस दाशेनिक परम्परा के आधार पर ही 
भारत में अन्ध-विश्वास जन्मा | पत्येक मनुष्य के पास बुद्धि है, तक है, अनुभव है; 
फिर वह क्‍यों ऐसा स्वीकार करे कि यह अमुक व्यक्ति या अमुक शास्त्र की वाणी है, 
इसलिए सत्य ही है। वह क्यो न अपनी शान-शक्ति का लाभ उठाए। महात्मा बुद्ध 
ने अपने शिष्यो से कहा--““किसी अन्थ को स्वतः प्रमाण न मानना, अन्यथा बुद्धि 
और अनुभव की प्रामाणिकता जाती रहेगी [” इस उल्कन को पार करने के लिए हमें 
दर्शन-विकास के इतिहास पर विहंगम दृष्टि डालनी होगी। 

बैंदिको का दर्शन-युग उपनिषद्-काल से शुरू होता है। आधुनिक अन्‍्वेषकों 
के मतानुसतार लगभग चार हजार वर्ष पूर्व उपनिपदों का निर्माण होने लग गया था | 
लोकमान्य तिलक ने मैन्युपनिषद्‌ का रचना-काल ईसा से पूर्व श्ण८० से १६८० के 
बीच साना है। वौद्ों का दार्शनिक युग ईसा से पूर्व ४ वीं शत्तात्दी में शुरू दोता है। 


जैन तत्त्व चिन्तन है 


जैनो के उपलब्ध दर्शन का चुग भी यही है, यदि हम भगवान्‌ पा्रवनाथ की परम्परा 
को इससे न जोड़ें | यहाँ यह बता देना अनावश्यक न होगा कि हमने जिस दार्शनिक 
युग का उल्हेज़ किया है, उसका दर्शन की उत्त्ति से सम्बन्ध है| वस्तुदृत्या वह 
निर्दिष्ट काल आगम-णयनकाल है | किन्तु दर्शन की उत्तत्ति आगमों से हुईं है, इस पर 
थोड़ा आगे चल कर कुछ विशद रुप में वताया जायगा | इसलिए प्रस्तुत विषय में 
एस युग को दार्शनिक युग की सज्ञा दी गई है। दाशनिक ग्रन्थों की रचना तथा पुष्ठ 
प्रामाणिक परम्पराओ के अनुसार तो बेंदिक, जैन और बौद्ध प्रायः सभी का दर्शन- 
गुुग लगभग विक्रम की पहली शताब्दी या उससे एक शी पूर्व प्रारम्भ होता है। 
उससे पहले का झुग आगम-युग ठहरता है। उससें क्षषि उपदेश देते गये और वे 
उनके उपदेश “आग्रम' बनते गये। अपने-अपने ग्रवर्तक ऋषि को संत्यद्भप्ठा कहकर 
उनके अ्रनुयायियों द्वारा उनका समर्थन किया जाता रहा। ऋषि अपनी स्वतन्त्र वाणी 
में वोलते--में'' थरों कहता हूँ। दार्शनिक युग में यह बदल गया | दार्शनिफ 
बोलता है--'इसलिए, यह यी है! | आगमन्युग भ्रद्धाअधान था और दर्शन-झुग परीक्षा- 
प्रधान। आगम-युग में परीक्षा की और दर्शन-थुग में भ्रद्धा की अत्यन्त उपेक्षा नहीं 
हुईं। न हो भी सकती है। इसी वात की सूचना के लिए ही यहाँ श्रद्धा और परीक्षा 
के आगे प्रधान शब्द का प्रयोग किया गया है। आ्रागम में प्रमाएं फे लिए. प्रति 
स्थान सुरक्षित है। जहाँ हमें आशा-छचि** एव संक्षेप-दचचि१? का दर्शन होता है, 
वहाँ विस्तार-रुचि** भी उपलब्ध होती दै। इन रुचियों के अध्ययन से हम इस 
निष्कर्ष पर पहुँच सकते ह कि दर्शन-युग या आगम-युग अमुक-अमुक समय नहीं 
किन्तु व्यक्तियों की योग्यता है। दाशंनिक थरुग अर्थात्‌ विस्तार-रुचि की योग्यताबीला 
व्यक्ति, आगम-युग अर्थात्‌ आजा-रत्चि या सक्तेप-रि वाला व्यक्ति | प्रकारान्तर से देखें 
तो दार्शनिक यानी पिस्तार-रचि, आगमिक यानी आज्ञा-रुचि | दर्शन के हेतु बतलाते 
हुए बैंदिक भनन्‍्थकारो ने लिखा है--श्रौत* ५ चाक्य सुनना, थुक्ति द्वारा उनका मनने 
करना, मनन के वाद सतत-+चिन्तन करना, ये सब दर्शन के हेतु हैं|” विस्तार-एच्ि 
की व्यास्या भें जैन सूत्त कहते हैं---द्रत्यो* ६ के तब भाव यानी विविध पहलू प्रलक्ष, 
प्रोज्ञ आदि प्रमाण एवं. नैगम आदि नय--समीक्षक ,दृष्ियो से जो 
जानता है, वह विस्तार-दचि है|” इसलिए यह व्यात्ति वन सकती है कि 
आगम में वर्शन है और दर्शन में आगम | तात्पर्य की दृष्टि से देखें तो अत्य-जुद्धि 
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व्यक्ति के लिए आज भी आयम-युग है और विशद बुद्धि व्यक्ति के लिए पहले भी 
दर्शन-सुग था। किन्तु एक्ान्ततः यों मान छैना भी संगत महों होता | चाहे कितना 
ही अत्यचुद्धि व्यक्ति हो, कुछ न कुछ तो उसमें परीक्षा का भाव होगा ही । दूसरी 
ओर विशद-चुद्धि व्यक्ति के लिए भी श्रद्धा आवश्यक होगी दी | इसीलिए आचायों' ने 
बताया है कि आगम और प्रमाण, दूसरे शब्दों में श्रद्धा और थुक्ति--इन दोनों के 
समन्वय से ही दृष्टि में पूर्रंता आती है अन्यथा सद्य-दर्शन की दृष्टि अधूरी ही रहेगी | 
विश्व में दो प्रकार के पदार्थ ह--“ऐन्द्रियिक** और अतीन्द्रिय | ऐन्द्रियिक 
पंदाथों' को जानने के, लिए युक्ति और अतीन्द्रिय पदार्थों को जानने के लिए, आगम--- 
थे दोनों मिल हमारी सलत्योन्मुख दृष्टि को पूर्ण बनाते हैं।” यहाँ हमें अतीन्द्रिय को 
अहतुगम्य पदार्थ के अर्थ में लेना होगा अन्यथा विषय की संगति नहीं होती क्योकि 
युक्ति के द्वारा मी बहुत सारे अती न्द्रिय पदार्थ जाने जाते हैं। सिर्फ अहेत॒गम्य पदार्थ 
ही ऐसे हैं, | जहाँ कि युक्ति कोई काम नहीं करती। हमारी दृष्टि के दो अंगों का 
आधार भावों की द्विविघता है। शेयत्र की अपेक्षा पदार्थ दो भागो में विभक्त होते 
है--हेतुगम्य१* और अहेेतुग़म्य । जीव का अखिल हेतुगम्य है। खलंवेदन-प्रत्यक्ष, 
अनुमान आदि प्रमाणो से उसकी सिद्धि होती है | रूप को देखकर रस का अनुमान, 
सघन बादलों को देखकर वर्षा का अनुमान होता है, यह हेतुगम्य है। प्रध्वीकायिक 
जीव श्वास लेते हैं, यह अ्रहेतुगम्य है--आगमगम्य है| अभव्य जीव मोक्ष नहीं जाते 
किन्तु क्‍यों नहीं जाते, इसका युक्ति के द्वारा कोई कारण नहीं वत्ताया जा सकता। 
सामान्य युक्ति में भी कहा जाता है--खमावें ताकिका भम्माः !! 'खमाव** के 
सोमने कोई प्रश्न नहीं होता। अम्नि जलती है, आकाश नहीं-यहाँ तर्क के लिए, 
स्थान नहीं है |” 
आगम और तकी का जो प््यकृ्परथक्‌ क्षेत्र वतलाया है, उसको मानकर चले विना 
हमे सत्य का दर्शन नहीं हो सकता | वैदिक साहित्य में भी सम्पूर्*" दृष्टि के लिए 
उपदेश और तर्कपूर्ण मनन तथा निदिध्यासन की आवश्यकता वतलाई है। जहाँ श्रढा 
था तक का अतिरंजन होता है, वहां ऐकान्तिकता आ जाती है। उससे अभिनिवेश-- 
आग्रह या मिथ्यात्व पनप्रता है। इसीलिए आचार्यों ने बताया है कि “जो** हेतुवाद 
के पक्ष में हेठ का प्रयोग करता है, आगम के पक्ष में आगमिक है, वही खन्‍तिद्धा्त 
का जानकार है| जो इससे विपरीत चलता है; वह सिद्धान्त का विराधक है! 
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आगम तर्क की कसीटो पर 

यदि कोई एक ही 5प्टा, ऋषि या एक ही प्रकार फे आगम होते तो आगमी को 
तर्क की कर्रोंटी पर चढ़ने की घड़ी न आती | किन्तु अनेक मतवाद हैं, अनेक ऋषि | 
किसकी वात माने किसकी नहीं, यह प्रश्न लोगो के सामने आया | धार्मिक मतवादो 
के इस पारस्परिक संघर्ष मे दर्शन का विकास हुआ | 

भगवान्‌ महावीर के समय** में ही १६३ मतवादो** का उल्लेख मिलता है| 
बाद भे उनकी शाखा-्रशाखाओं का विस्तार होता गया। स्थिति ऐसी वनी कि 
आगम की साह्ची से अपने सिद्धान्तो की सचाई बनाये रखना कठिन हो गया। तब 
प्राय, सभी प्रमुस मतवादों ने अपने तत्वों को व्यवस्थित करने के लिए युक्ति का 
सहारा लिया | “विज्ञानमय** आत्मा का श्रद्धा ही सिर है” यह सूत्र 'विदवाणी?५ 
की प्रकृति धुद्धिपूर्वक है” इससे जुड़ गया । “जो द्विज*६ धर्म के मूल--श्रुति और 
स्मृति का तर्क-शासत्र के सहारे अपमान करता है, वह नास्तिक और वेद-निन्दक है | 
साधुजनों को उसे समाज से निकाल देना चाहिए |” इसका स्थान गौण होता चला 
गया और “जो*० तक॑ से चेदार्थ का अनुसन्धान करता है, वही धर्म को जानता है, 
दूसरा नहीं” इसका स्थान प्रमुख हो चला । आगमी की सल्मता का भाग्य तर्क के हाथ 
मे आ गया | चारो ओर वादे बादे जायते तत्त्ववोध' यह उक्ति गूजने लगी | बही*८ 
धर्म सत्य माना जाने लगा, जो कप, छेद और ताप सह सके | परीक्षा के सामने अमुक 
व्यक्ति या अमुक व्यक्ति की वाणी का आधार नहीं रहा, वहाँ व्यक्ति के आगे युक्ति 
की उपाधि लगानी पढी--थुक्तिमदु** वचन यस्य तस्य कार्यः परिशहः |! भगवान्‌ 
महावीर, महात्मा बुद्ध या महर्पि व्यास की वाणी है, इसलिए सत्य है या इसलिए, 
मानो, यह वात गौण हो गई। हमारा सिद्धान्त युक्तियुक्त है, इसलिए सत्य दै--इसका 
प्राधान्य?" हो गया । 


तक का दुरुपयोग 


ज्यो-ज्यो धार्मिको में मत-विस्तार की भावना बढ़ती गई, खोलो तर्क का क्षेत्र 
व्यापक वनता चला गया। स्यायसृत्रकार ने वाद**, जल्य और वितण्डा को त््त्त 
बताया। वाद?* को तो ग्राय. समी दर्शनों मे स्थान मिला। जयपराजय की 
व्यवस्था भी मान्य हुई, मले ही उसके उद्देश्य मे कुछ अन्तर रहा हो । आचार्य और 
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शिष्य के बीच होने वाली तत्त-चर्चा के क्षेत्र में बाद फिर भी विशुद्ध रहा ।'किन्तु जहाँ 
दो विरोधी मत्तानुयायियों में चर्चा होती, वहाँवाद अधर्मवाद से भी अधिक विक्ृत 
वन जाता। भण्डन मिश्र और शड्डराचार्य के वीच२१ हुए वाद का वर्णन इसका ज्वलन्त 
प्रमाण है। आचार्य सिद्धसेन ने महान्‌ तार्किक होते हुए, भी शुष्क बाद के विपय में 
विचार व्यक्त करते हुए लिखा है कि “अ्ेयस्‌ू2४ और वाद की दिशाए' मि्न हैं |” 

भारत में पारस्परिक विरोध वढाने मे शुष्क तर्कवाद का प्रमुख हाथ है। 

“तकोंप्रतिष्ठ: श्रुत॒यो विभिन्‍ना 
नैको मुनिर्यस्थ वच' प्रमाणस्‌”र५ 

भरुधिष्टिर के थे उद्गार तर्क की अस्थिरता और मतवादों की वहुलता से 
उत्न्न हुईं जटिलता के सूचक हैं | मध्यस्थ वृत्ति वाले आचार्य जहाँ तर्क की उपयोगिता 
मानते थे, वहाँ शुप्क? ६ तर्कबाद के विरोधी भी थे। 

प्रस्तुत विषय का उपसंहार करने के पूर्व हम उन पर दृष्टि डालनी होगी, जो सल्य 
के दो रूप हमें इस विवरण से मिलते हँ--(१) आगम को अमाण मानने वालो के 
मतानुसार जो सर्वन ने कहा है वह, तथा जो सर्वज्ञकथित है ओर युक्ति द्वारा समर्थित 
है वह, सत्य है। (२) आगम को ग्रमाण न माननेवालों कै मतानुसतार जो तर्कसिद्ध है, 
चही सत्य है | किन्तु सूहम, व्यवहित, अती न्द्रिव तथा खमावत्तिद्ध पदार्थों' की जानकारी 
के लिए युक्ति कहाँ तक कार्य कर सकती है, यह श्रद्धा को सर्वथा अखीकार करनेवाली 
के लिए चिन्तनीय है। हम तक की ऐकान्तिकता को दूर कर दें तो वह सल्यतन्धाना- 
त्मक प्रवृत्ति फे लिए दिव्य-्चक्तु है। धर्मदर्श आत्मशुद्धि और तत्तव्यवस्था 
के लिए है, आत्म-वश्चना या दूसरों को जात्न में फंसाने के लिए नहीं, इसीलिए दर्शन 
का ज्षेत्र सल्य का अन्वेषण होना चाहिये। भगवान्‌ महावीर के शब्दी में 'सल्च*० ही 
लोक में सारभूत है ।? उपनियद्कार के शब्दों में सलल२* ही अद्म-विद्या का अधिष्ठान 
ओर परम लक्ष्य दै। “आलहितेच्छु?* पुरुष अतत्य, चाहे वह कहीं हो, को छोड़ 
सत्य को महण करे |” कवि भोज यति की यह माव्यस्थ्यपूर्ण उक्ति अत्येक दार्किक के 
लिए. मननीय है | 
दर्शन का मूल 
«मत तार्किक विचार पंदति, तत्तनान” ", विंचार-मयोजक ज्ञान * अथवा परीक्षा" 
लिधि** का नाम है उसका मूल उद्गम कोई एक वस्दु या विद्धान्त होता है। जिस 
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बस्ठु या सिद्धान्त को लैकर यौक्तिक विचार किया जाये, उसी का वह ( विचार ) 
दर्शन बन जाता है-जैसे राणनीति-दर्शन, तमाज-दर्शन, आत्म-दर्शन ( घर्म-दर्शन ) 
आदवि-भ्रादि | 

यह सामान्य स्थिति या आधुनिक स्थिति है। पुरानी परिभाषा इतनी व्यापक 
नहीं है। ऐतिहासिक दृष्टि के आधार पर यह कहा जा सकता है कि दर्शन शब्द 'का 
प्रयोग सबसे पहले श्रात्मा से सम्बन्ध रखने वाले विचार! के अर्थ में हुआ है। 
दर्शन यानी वह तत्त्व-जान, जो आत्मा, कर्म, धर्म, खंगे, नरक आदि का विचार करे। 

आगे चलकर दृहस्पति का लोकायत मत और श्रजितकेश-कम्बली का उच्छेदवाद 
तथा तजीव-तच्छरीरवाद*5 जैसी नासिक विचार-धाराएँ सामने आईं। तथ दर्शन 
का अर्थ कुछ व्यापक हो गया। वह सिर्फ आत्मा से ही निपटा न रह सका । दर्शन 
यानी विश्व की मीमासा, अखित्व या नासख्तित् का विचार अथवा सत्य-शोध का 
साधन। पाश्चात्म दार्शनिकों की, विशेषतः काले मावर्स की विचारधारा के आविर्भाष 
ने दर्शन का क्षेत्र और अधिक व्यापक वना दिया। जैसा कि मार्क्स ने कहा है---“दार्श- 
निको*४ ले जगत्‌ को समकने की चेश्टा की, प्रश्न यह है कि उसका परिवर्तन कैसे 
किया जाय |” मार्क्स-दर्शन विश्व और समाज दोनों के तत्वों का विचार करता है। 
वह विश्व को समझने की अपेक्षा समाज को बदलने में दर्शन की श्रधिक सफलता 
मानता है। आखिको ने समाज पर कुछ भी विचार नहीं किया, यह तो नहीं, किन्तु 
हाँ, धर्म-कर्म की भूमिका से हटकर उन्होंने समाज को नहीं तोला | उन्होंने अभ्युदय 
की सर्वथा उपेक्षा नहीं की, फिर भी उनका अतिम लक्ष्य निश्चेयस रहा | 

कहा भी हैं-- 

यदास्युदयिकण्बैव,. नेश्रेयसिकोव च। 
सुख साधपितु मार्ग, दर्शयेत्‌ तद् हि दर्शन ॥ 

नाखिक धर्म-कर्म पर तो नहीं रुके, किन्तु फिर भी उन्हें समाज-परिवरतंन की 
बात नहीं सूफी | उनका पक्ष प्रायः खण्डनात्मक ही रहा | मार्क्स ने समाज को बदलने 
के लिए, ही समाज को देखा | आसख्तिकों का दर्शन समाज से आगे चलता है। उत्का 
छत्य हे--शरीर-सुक्ति--पूर्ण खत्ववा--मोत्त । 

नाखिको का दर्शन प्रेहिक सुख-सुविधानओ् के उपभोग में कोई ख़ागी न रहे, 


पु जैन तत्व विन्‍्तन 


इसलिए आत्मा का उच्छेद साधकर रुक जाता है। मार्क्स के इन्द्रात्मक मौतिकवाद 
का लक्ष्य हैं--समाज की वर्तमान अवस्था का सुधार। अब हम देखते हैं कि दर्शन 
शब्द जिस अर्थ में चला, अब उसमें नहीं रहा | 


हरिमद्गतूरि ने वैकत्पिक*+ दशा में चार्वाक मत को छह दर्शनों में स्थान दिया 


है। माक्स-दर्शन भी आज लब्धप्रतिष्ठ है, इसलिए इसकों दर्शन न मानने का आग्रह 
करना सल से आँखें मूंदने जैसा है| 


दर्शनों का पार्थक्य 


दर्शनों की विविधता या विविध-विपयता के कारण 'दर्शनां का प्रयोग एकमात्र 
श्रात्म-विचार सम्बन्धी नहीं रहा | इसलिए अच्छा है कि विषय की सूचना के लिए 
उसके साथ मुख्यतया खविषयक विशेषण रहे | आत्मा को मूल मानकर चलने वाले 
दर्शन का सुख्यतया प्रतिपाद्य विषय धर्म है। इसलिए झलमूलक दर्शन की 'र्म- 
दर्शन! संज्ञा रखकर चलें तो विषय-अ्रतिपादन में वहुत सुविधा होगी। 


धर्म-दर्शन का उत्त आतवाणी--आंगम है | ठीक भी है--आधारशज््य विचार- 
प्रद्धति किसका विचार करे, सामने कोई तत्त नहीं तव किसकी परीक्षा करे १ प्रत्येक 
दर्शन अपने मान्य तत्वों की व्याह्या से शुरू होता है।' साख्य या जैनदर्शन, नेवायिक 
था वैशेषिक दर्शन, किसी को भी लें, सबमें खामिमत २५, ६; १६ या ६ क्ल्वों की ही 
परीक्षा है | उन्‍होंने ये अपुक-अमुक संख्यावद्ध तत्त्व क्यो माने, इसका उत्तर देना दर्शन 
का विषय नहीं, क्योकि वह सल्यद्रश तपसियोंके साज्ञात्‌ःदर्शन का परियाम है। 
माने हुए तत्त सत्य हैं या नहीं, उनकी संख्या संगत है या नहीं, यह बताना दर्शन का 
काम है। दार्शनिकों ने ठीक यही किया है| इसीलिए यह निःसंकोच कहा जा 
सकता है कि दर्शन,का मूल आधार आगम है। वैदिक निस्ककार इस तथ्य को एक 
घटना के रूप में व्यक्त करते हैं--/ऋषियो* * के उक्तमण करने पर भनुष्यो ने देवताओ 
से पूछा--अब हमारा ऋषि कौन होगा? तब पेललाश्नों ने उन्हे तक लक 
ऋषि प्रदान किया |” संक्षेप में सार इतना ही है कि ऋषियों के समय में 
आम का प्राधान्य रहा | उनके अभाव में उन्हीं की वाणी के -आधार परू दर्शन+ 


,शात्र का विकास हुआ | 
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परिणामिं-नित्यत्ववांद 


आगम की परिभाषा में जो शुरण*० का आश्रय, अनन्त गुणों का अ्रखण्ड पिण्ड 
है, वही ढृब्य है अथवा जो सत्‌४< है--उत्पाद**, व्यय प्रौव्य युक्त हैं, वही द्रच्य है। 
इनमें पहली परिभाषा खरूपात्मक है और दूसरी अवस्थात्मक | प्रस्तुत ग्रन्थ में गुण 
और पर्याय*० का आश्रय द्रव्य हैं' यह उक्त दोनो आगमिक परिभाषाओं का सार है 
दौनों के समन्वय का सात है--द्रब्य को परिणामि-नित्य स्थापित करना | ढ़ 
५ द्वब्य में दो प्रकार के धर्म होते हैं--सहमावी ( यावत््‌हुब्यमावी )-शुण और 
क्रमभावी-पर्याय । बौद्ध सत्‌ ह्रव्य को एकान्त-अनित्य, ( निरन्वय-त्णिक--केठुल 
उद्माद-विनाश-खभाष ) मानते हैं, उस स्थिति भे वेदान्ती सत्मदार्थ-त्रह्म को एकान्त 
नित्य । पहला परिवर्तनवाद है , तो दूसरा नित्यरुत्तावाद | जैन दर्शन इन दोनो का 
समन्वय कर परिणामि-नित्यत्ववाद स्थापित करता है, जिसका आशय यह,है कि सत्ता 
भी है और परिवर्तन भी--द्रव्य उत्न्न भी होता है, नष्ट मी, तथा इस परिवर्तन में 
उसका अखिल भी नहीं मिटता । उत्माद और विनाश के वीच यदि कोई स्थिर आधार 
न हो तो हमें सजातीयता-- यह वही है', का अनुमव नहीं हो सकता। यदि द्रव्य 
निर्विकार ही हो तो विश्व की विविधता सगत॑ नहीं हो सकती। इसलिए 'परिणामि: 
नित्यत्र! जैन दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है । इसकी तुलना रासायनिक 
विजन के द्रव्याज्षसलवाद से होती है| उसका स्थापन सन्‌ १७८६ में ( 78ए०88/ ) 
नामक प्रसिद्ध वैजानिक ने किया था | उसका आशय यह है कि विश्व मे द्रव्य का 
परिणाम सदा समान रहता है। उसमें कोई न्‍्यूनाधिक्य 'नहीं होता। न किसी द्रव्य 
का सर्वथा नाश होता है और न किसी सर्वथा नये द्रव्य की उत्पत्ति |, साधारण दृष्टि 
से जिसे हम द्रव्य का नाश हो जाना समझते हैं, बह उसका रूपान्तर में परिणमंन मात्र 
है। उदाहरण के लिए कोयला जलकर राख हो जाता है, उसे हम साधारण॑तयां नाश 
हो गया कहते हैं-+परन्तु वह बस्तुतः नाश नहीं हुआ वॉल्कि वायु मण्डश के ऑक्सिजन 
अश के साथ मिलकर कार्वोनिक एसिंड गैद (00000 &०त 088) के रूपे 
में परिवर्तित हो जाता है| इसी प्रकार शक्कर या नमक को पानी में घोल्ले दिया जाये 
तो” बह इनका भी नाश नहीं, वल्कि ठोस से द्रव रूप में परिणति मात्र समझनी 
चाहिए, | , किसी “नवीन वस्तु .को एस होते देखते हैं * * वह भी वस्ततः क्रिधी 
(द॑ती वस्त का हंपान्‍्त्रे ग़ाज़ है |, आज द्रव्याव्र॑लबाद-का यहा पिठानत रजापनिक 


१० | जैन तत्त्व चिन्तन- 


विजान का बहुत महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त समका जाता है और तुला यन्त्र द्वारा किसी भी 
समथ उसकी सचाई की परीक्षा की जा सकती है | 

पुरुष नित्य है और प्रकृति परिणामि-नित्य, इस ग्रकार सांख्य भी नित्यानित्य- 
त्ववाद खीकार करता है। नेयायिक और वेशेपिक परमाणु, आत्मा आदि को नित्य 
मानते हैँ तथा घट, पट आदि को अनित्य | समूहापेक्षा से ये भी परिणामि-नित्यलवाद 
को खीकार करते हैं किन्तु जैन दर्शन की तरह' द्रव्य मात्र को परिणामि-नित्य नहीं 
मानते | महर्षि पत्ञलि, कुमारिल भट्ट, पार्थलार मिश्र आदि ने 'परिणामि-नित्यलवाद! 
कौ एक स्पष्ट सिद्धान्त के रूप में खीकार नहीं किया, फिर भी उन्होंने इसका 
प्रकारान्तर से पूर्ण समर्थन" किया है। जैन-दर्शन के अनुस्तार जड या चेतन, प्रत्येक 
प्रदार्थ प्रयात्मक है--उत्ाद-व्ययऔव्ययुक्तत? है। इसी का नाम परिणामि- 
निल्यत है | 


द्व्य छह हैं ८ 
१; धर्मास्तिकाय | 
२ : अधर्मास्तिकाय | 
३ + श्राकाशास्तिकाय | 
४; काल | 
५ ; पुदूगलासिकाय | 
६ ; जीवास्तिकाय ) 
भगवान्‌ ने कहा-- गौतम | गतिन्‍सहायक द्रव्य को मैं धर्म कहता हूँ। स्थिति- 
सहायक ह्ब्य को मैं अधर्म कहता हूँ। आधार देने वाले द्रव्य को मैं आकाश कहता 
हूँ | परिवर्तन के निमित्तमूत द्रव्य को मैं काल कहता हूँ । स्पर्श, रस, गन्ष और स्पयुक्त 
द्रव्य को मैं पुदूगल कहता हूँ। वेतनावान द्रव्य को मैं जीव कहता हूँ।” 


धर्म और अधर्म 

जैम-साहित में जहां धर्म-अधर्म शब्द का प्रयोग शुभ-अ्यम प्रवृत्तियों फे अर्थ में 
होता है, वहाँ दो खतन्‍्तर दव्यों के झर्थ से मी होता है| धर्भ-यति-तत्त् है, अधम 
सति-तत्त ! दार्शनिक णयत्‌ में जैन दर्शन के सिवाय किसी ने भी इनकी स्थिति 


जैन तत्त्व चिन्तन [११ 


नहों भानी है। वैज्ञानिकों में सबसे पहले न्यूटन ने गति-तल्ल (छश्ताणा ए॑ 
7०४०० ) को खीकार किया है। मतिद्ध गणितश अलवर्ट आइस्टीन, ने भी गति- 
तत्त्व स्थापित किया है---लोक परिमित है| लोक के परे अलोक अपरिमित है | 
लोक के परिमित होने का कारण यह है कि द्रव्य अथवा शक्ति लोक के बाहर नहीं 
जा सकती | लोक के बाहर उस शक्ति का--द्धव्य का अमाव है, जो गति भें सहायक 
होता है|” वैज्ञानिकों द्वारा सम्मत ईथर (प्तश ) गतिन्तत्त का ही दूसरा नाम 
है। जहाँ वैज्ञानिक अध्यापक छात्रो को इसका अर्थ सममाते हैं, वहाँ ऐसा लगता है, 
मानो कोई जैन गुरु शिष्यों के सामने धर्म-क्व्य की व्याख्या कर रहा हो। हवा से 
रिक्त नालिका में शब्द की गति होने में यह अमौतिक ईथर ही सहायक बनता है| 
मगवान्‌ महावीर ने गौतम खामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए बताया कि “जितने मी 
चल भाव हैं--सूल्‍््मातिसूह्म स्पन्दन मात्र हैं, वे सब धर्म की सहायता से पवृत्त होते 
हैं, गति शब्द केवल साकेतिक”* है |” गति और स्थिति दोनों सापेक्ष हैं। एक के 
अखित्व से दूसरे का अस्तित्व अत्यन्त अपेक्षित है | 

धम अधर्म की तार्किक मीमासा करने से पूर्व इनका खरूप समझ लेना अनुपयुक्त 
नहीं होगा-- 


मय न्नन्न काल से मास | | गुण से 











धर्म | एक और व्यापक | लोक-प्रमाण' | अनादि-अनन्त के गति-सह्ायक 





अधघस | ते |] ».. स्थिति-सहायक 


गौतम--भगवन्‌ । गति-सहायक तत्तत (धर्मास्विकाय) से जीवों को क्‍या 
लाम होता है १ 

मगवान:-गौतम | गति का सहारा नहीं होता तो कौन आता और कौन 
जाता £ शब्द की तरह कैसे फेलतीं ? आँखें फैसे खुलतींश कौन मनन करता? 
कौन वोलता १ कौन हिलता-डुलता १--यह विश्व अचल ही होता । जो चल है, उन 
सवका आल्म्बन गति-सहायक तत्त हीं" है। 

गौतम--भगवन्‌ । स्थिति-सहायक तत्त्व ( अधर्मास्तिकाय ) से जीवो को क्ष्या 
जाम होता है? । 
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भगवानू--गौतम ! स्थिति का सहारा नहीं होता तो खड़ा कौन रहता ! कौन 
बेंठता १ सोना केसे होता १ कौन मन को एकाग्र करता १ मौन कौन करता ? कौन 
निस्पन्द बनता 2 निमेष केसे होता ? यह विश्व चल ही होता | जो स्थिर है, उन 
सबका आल्म्बन स्थिति-सहायक तत्त्व ही*» है | 
धर्म-अधर्स की यौक्तिक ,अपेक्षा 

धर्म और अधर्म को मानने के लिए हमारे सामने मुद्यतया दो यौक्तिक दृ्टियाँ 
है--(१) गत्ति-स्थिति-निमित्तक द्वव्य और (२) लोक, अलोक की विभाजक शक्ति। 
प्रत्येक काम के लिए. उपादान और निमित्त, इन दो कांरणों की आवश्यकता होती 
है। विश्व में जीव और पुदुगल, दो द्रव्य गतिशील हैं| गति के उपादान कारण तो 
वें दोनों स्वय हैं। निमित्त.कारण किसे भानें १ थह प्रश्न सामने आता है, तव हमें 
ऐसे द्रव्यों की आवश्यकता होती है, जो गति एवं स्थिति में सहायक वन सकें। हवा 
स्वैय॑ शतिशील है, तो पृथ्वी, पानी आदि सम्पूर्ण /लोक मे व्याप्त नहीं हैं। गति और 
स्थिति सम्पूर्ण लोक में होती है। इसलिए हमे ऐसी शक्तियों की अपेक्षा है, जो 
स््रय॑॑ गृतिशत्यः और सम्पूर्ण . लोक में.व्यातत हो, अलोक में न हो'। इस वौक्तिक 
आधार पर हमें धर्म, अधर्म की आवश्यकता का सहज बोध होता है। 7 

लोक-अलोक की, कऋवस्था पर दृष्टि डालें, तव,भी इनके अस्तिल की जानकारी 
मिलती है। आचार्य मलयग्िरि ने इनका अस्तित्त सिद्ध करते हुए लिखा है-- 
#इनके विना लोक-अलोक, की व्यवस्था नहीं होती" |” 

लोक है इसमें कोई सन्‍्देह नहीं, क्योंकि यह इन्द्रिय-गोचर है। अलोक इन्द्रिया- 
तीत हैं, इसलिए उसके अस्तित्र-या नास्तित्व का प्रश्न उठता है | किन्द्र जोक का 
अस्तित्त मानने एर अलोक की अस्तिता अपने आप मान ली जाती है | तर्क शास्त्र का 
नियम है कि “जिसका” वाचक पद व्युतत्तिमान्‌ और शुद्ध होता है; वह पस्सर्थ सत्‌- 
प्रतिपक्ष होता है, जैसे अघृट घट का अतिपक्ष है, इसी प्रकार जो लोक का विपज्ञे है 


वह अलोक है। जा रे 
' अरब हसें उस समस्या पर विचार करना होगा-कि ये किस शक्ति से विभक्त होते 
हैं। इससे पूर्व यह जानना मी उपयोगी, होगा कि लोक, अलोक क्‍या हैं? जिसमे 


जीव आदि समी द्रव्य होते हैं, वह लोक है आर जहाँ केवल आकाश ही, श्राक़ाश 
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होता है, वह अलोक" है। अलोक में जीव, पुद्गल नहीं होते, इसका कारण है 
वहाँ धर्म और अपमे द्रव्य का अभाव | इसलिए ये ( धर्म-अधर्म ) लोक, अलोक के 
विभाजक बनते हैं। “आकाश लोक और अलोक दोनो में तुल्य है, इसलिए, धर्म 
और अधर्म को लोक तथा अलोक का परिच्छेदक मानना युक्तियुक्त है। थदि ऐसा न 
दो तो उनके विभाग का आधार ही क्‍या रहे |” 


आकाश 
द्रव्यतः एक़ और व्यापक | 
क्षेत्रत- लोक-अल्लोक-प्रमाण | 
कालतः अनादि-अनन्त ) 
भावतः - अमूत्त | 
गुणतः अवगाह-गुण । 


गौतम--सगवन्‌। आकाश तत्व से जीवों और अजीवों को क्‍या लाम 
होता है ४ 

भगवान:-गौतम | आकाश नहीं होता तो ये जीव कहाँ होते! ये धर्मा- 
स्तिकाय और अधर्मास्तिकाय कहाँ व्याप्त होते / काल कहाँ वस्तता १ पुदुग़ल का 
संगमच कहाँ वनता १ यह विश्व निराधार ही होता | 
काल 

श्वैताम्बर-परम्परा के अलुसार काल औपचारिक द्रव्य हैं। वस्तुवृत्या वह जीव 
और अजीव की पर्याय'' है | जहाँ इसके जीव, अजीब की पर्याय होने का उल्लेख है, 
वहाँ इसे द्रव्य भी कहा गया है। ये दोनों कथन विरोधी नहीं किन्तु सापेक्ष हैं। 
निएचय-हाष्टे से काल जीव, अजीब की पर्याय हैं और व्यवहार-दृष्टि मे वह द्ब्य है। 
उसे द्ब्य मानने का कारण उसकी उपयोगिता है। 'उपकारक द्वव्यम!--बर्तना आदि 
काल के उपकार हैं। इन्हीं के कांरण वह द्रव्य माना जाता हैं। पदाथों की स्थिति 
आदि के लिए, जिसका व्यवहार होता है, वह आवलिकादि' रूप काल जीव, अजीब 
से मिन्‍न नहीं है; उन्हीं की पर्याय है। 
उइगल 

विज्ञान जिसको मैठर (]80॥०/) और न्याय-वैशेषिक आदि जिसे मौतिक 
तत्न कहते हैं, उसे जैन दर्शन ने पुदूगल-संज्ा दी है। बौद्ध दर्शन में पुदुगल शब्द ' 
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ऋआलंय-विज्ञन--चेतना-सन्ततति के अर्थ में अयुक्त हुआ है | जैन शास्त्रों में भी अग्ेदो- 

पचार से पुद्गालथुक्त** आत्मा को पुदृगल कहा है) किन्तु मुख्यतया पुदगह का 
अर्थ है मू्तिक द्रब्य | छह द्रब्यों में काल को छोड़कर शेप पाँच द्रव्य अखिकाय हैं-- 
यानी अत्रयवी हैं, किन्तु फिर भी इन सबकी स्थिति एकसी नहीं। जीव, धर्म, 
अधर्म और आकाश--ये चार अविभागी हैं) इनमें संयोग और विभाग नहीं होता । 
इनके अवयव परमाजु द्वारा कह्पित किये जाते हैं| कह्पना करो--थदि इन चारो 
के परमाणु जितने-जितने खण्ड करें तो जीव, धर्म, अधर्म के असख्य और आकाश के 
अनन्त खण्ड होते हैं। पुदूगल अखण्ड द्रव्य नहीं है | उसका सबसे छोटा रूप एक 
परमाणु है और सबसे वड़ा रूप है विश्वव्यापी अचित्त-महास्कन्थ*+ | इसीलिए उसको 
पूरण-गलन-धर्मा कहा है। छोटा-बड़ा, सूहम-स्थूल, हल्का-भारी, लम्बा-चौड़ा, वन्ध- 
भेद, आकार, प्रकाश-अन्धकार, ताप-छाया--इनको पौद्गलिक मानना जैन तत्त्व ज्ञान 
की सूक्म दृष्टि का परिचायक है| 


गौतम--भगवन्‌ | पुदुगल का क्या कार्य है 


भगवान--गौतम । पुदृगल नहीं होता तो शरीर किसका वनता १ विविध-क्रिया 
करने वाला शरीर किससे वनता १ विभूतियों का निमित्त कौन होता? कौन तेज, 
पाचन और दीपन करता? सुख-दुःख की अनुभूति और व्यामोह का साधन कौन 
बनता ? शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पर्श और इनके द्वार--कान, आँख, नाक, जीभ, 
ओर चर्म कौन बनते ? मन, वाणी और स्पल्दन का निमित्त कौन बनता ? श्वात्त श्र 
उक्छुवास कौन होता १ अ्रन्धकार और ग्रकाश नहीं होते, आहार और विहार नहीं 
होते, धूप और छाँद्व नहीं होती | कौन छोटा होता, कौन बड़ा १ कौन लम्बा होता, 
कौन चौड़ा? विकोण और चहुष्कोण नहों होते। बतुंल और परिमण्डल मी नहों 
होते | सबौग ओर वियोग नहीं होते--8छुख और दुःख, जीवन और मृत्यु नहीं होते । 
यह विश्व अद्रय ही होता*" | 


शब्द 


जैन दार्शनिको ने शब्द को केवल पीदूगलिक कहकर ही विश्राम नहीं लिया किन्तु 
उसकी उत्थत्ति,** शीघ्रगति,** लोकव्यापित्र,९? स्थायित्र९४ आदि विभिन्न 
परहलुओं पर पूरा प्रकाश डाला हैं| तार का सम्बन्ध न होते हुए भी छुघीपा धण्ठा का 
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शब्द०५ असंख्य योजन की दूरी पर रही हुई घण्टाओं मे प्रतिध्वनित होता है--यह 
विवेचन उस समय का है, जबकि रेडियो, वायरलेस आदि का अनुसन्धान नही हुआ 
था। हमारा शब्द छषण मात्र में लोक व्यापी बन जाता है, यह सिद्धान्त भी आज से 
ढाई हजार वर्ष पहले ही प्रतिपादित हों चुका था| 


जीव 


गौतम--भगवन्‌ । जीच का क्या कार्य है 

भगवान--गौतम । जीव नहीं होता तो कौन उत्थान करता १ कौन कर्म, बल, 
बीये और प्ररुषकार-पराक्रम करताश यह उत्थान जीव की सत्ता का प्रदर्शन है। 
यह कर्म, बल, पीय और पुरुषकार--पराक्रम जीव की सत्ता का म्रदर्शन है। कौन 
शानपूर्बक क्रिया में प्रदृत होता ? यह विश्व अचेतन ही होता, शानपूर्वक कुछ भी नहीं 
होता। ज्ञानपूर्वक प्रवृत्ति और निवृत्ति है--बह जीव की सत्ता का प्रदर्शन है |४+ 


एक-द्रव्य : अनेक-द्रव्य 

समान जातीय द्रव्यों की दृष्टि से सब द्रव्यो की स्थिति एक नहीं है। छह द्रव्यों 
में धर्म, अधर्म और आकाश, ये तीन द्रव्य एक-द्रव्य हैँ--व्यक्ति रूप से एक हैं| इनके 
समानजातीय द्वव्य नहीं हैं। एक-द्रव्य द्रब्य-व्यापक होते हैं--धर्म, अधर्म समूचे लोक 
में व्याप्त है, आकाश लोक, अलोक दोनो में व्यास है। काल, पुदुगल और जीव---ये 
तीन द्रव्य अनेक द्रव्य हँ--व्यक्ति रूप से अनन्त हैं| 


पुदुगल द्रव्य साख्य-सम्मत प्रकृति०* की तरह एक या व्यापक नहीं किन्तु अनन्त 
हैं, अनन्त परमाशु और अनन्त स्कन्ध हैं। जीवात्मा मी एक और व्यापक नहीं, 
झनन्त हैं। काह् के भी समय०< अनन्त हैं | इस प्रकार हम देखते हैँ कि जैन 
दर्शन सें द्रव्यो की सख्या के दो ही विकल्प हैं--एक** या अनन्त | कई अन्थकारों 
ने काल के असख्य परमाझु माने हैं पर वह युक्त नहीं। यदि उन कालागुओं को 
खतन्त्र ब्र्य मानें, तब तो द्रव्य-सख्या में विरोध आता है और यदि उन्हें एक समु- 
दय के रूप में मानें तो अखिकाय की सख्या में विरोध आता है। इसलिए “कालासु 
असदय हैं और वे समूचे ल्ञोकाकाश में फैले हुए, हैं” यह वात किसी भी प्रकार सिद्धू 
नहीं होती । । 
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जैन आगमो में लोक की परिभाषा कई प्रकार से मिलती है| धर्मास्तिकाय८० 
लोक है| जीव** और अजीब यह लोक है। लोक पश्चाखिकायमय<* है| जो 
आकाश** प्रड्द्॒व्यात्मक है, वह लोक है। इन सबमे कोई विरोध नहीं, फेवल 
अ्पेज्ञा-मेठ से इनका प्रत्िपादन हुआ है। पधर्म-द्रव्य लोकअमित है, इसलिए उसे 
लोक कहा गया है | संक्षिप्त दृष्टि के अनुसार जहाँ प्रदार्थ को चेतन और अत 
उभयरूप** माना गया है, वहाँ लोक का भी चेतनाचेतनातममक स्वरूप बताया है। 
काल समूचे लोक में व्याप्त नहीं अथवा वह वास्तविक द्रव्य नहीं, इसलिए लोक 
पम्चास्िकाय भी बताया गया है। सब द्रव्य छह हैं। इनमे आकाश सबका 
आधार है, इसलिए उसके आश्रय पर ही दो विभाग किये गये हँ--लोकाकाश और 
अलोकाकाश | अलोकाकाश में आकाश के सिवाय कुछ भी नहीं। लोकाकाश में 
सभी द्वेव्य हैं। व्यावहारिक काल सिर्फ मनुष्य लोक मे है। किन्तु वह है लोक में 
ही, इसलिए “अंशस्यापि क्वचित्‌ पूर्ण॑त्वेन व्यपदेशः” के अनुसार लोक. को पड्द्व्या- 
त्मक मानना भी युक्तिसिद्ध है। कहा भी है--द्रव्याणि*५ पट अतीतानि, द्रब्यलोकः 
स उच्यते | 
असंस्य-द्वोप-समुद्र और मनुष्य-क्षे्र ह 
जैन दृष्टि फे अनुस्तार भूवल्य ( भूगोल ) का खरूप इस प्रकार है--पिरछे लोक 
में असंख्य द्वीप ओर असख्य समुद्र हैं। उनमें मनुष्यों की आवादी सिर्फ ढाई दीप 
( जम्बू , धातकी और अध-पुष्कर ) मे ही है। इनके बीच में लवण और कालोदधि, 
थे दो समुद्र भी आ जाते हैं। वाकी के द्वीप समुद्रो मे न तो मनुष्य पेदा- होते हैं और 
न सूर्य चन्द्र की गति होती है, इसलिए ये ढाई द्वीप और दो समुद्र झोप द्वीए-समुद्रो से 
विभक्त हो जाते हैं। इनकी मनुष्य क्षेत्र तथा समय क्षेत्र कहा जाता है। शेष इनसे 
व्यत्तिरिक्त हैं। उनमें सर्द, चन्द्र हें सही, पर वे चलते नहीं, स्थिर हैं। जहाँ सूर्य है वहाँ 
सूर्य और जहाँ चन्द्रमा है वहाँ चन्द्रमा | इसलिए, वहाँ समय का माए नही है। तिरक्षा 
लोक असंख्य योजन का है, उससे मनुष्य लोक ऐतिर्प ४४ लाख योजन का है। पृथ्वी 
का इतना बड़ा रूप वर्तमान की प्राधारण हुनिया को भल्ते ही एक कल्पनाशा लगे, 
किन्तु विज्ञान, के विद्यार्थी के लिए कोई आश्रयेजनक नहीं । वैज्ञानिकों ने ग्रह, उपथह 
और ताराओं के रुप में अरुख्य पृश्चियां मानी हैं | वैज्ञानिक जगत के, झलुग्रार 
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“ज्येह तारा इतना बड़ा है कि उसमें हमारी वर्तमान ढुनिया जैसी सात** नील 
पृथ्चिया समा जाती हैं।” वर्तमान में उपलब्ध प्रथ्वी के बारे में एक वैजानिक ने लिखा 
है--ओर<० तारों के सामने यह प्रथ्वी एक धूल के कण के समान है|” विज्ञान 
नीहारिका की लम्बाई चौड़ाई का जो वर्णन करता है, उसे पढ़कर कोई भी व्यक्ति 
आधुनिक या विज्ञानवादी होने के कारण ही प्राच्य वर्णनों को कपोल-कल्पित नहीं 
मान सकता । “नगी*< आखो से देखने से यह नीहारिका शायद एक धुघते विन्हु- 
मात्र-सी दिखलाई पडेगी, किन्तु इसका आकार इतना वडा है कि हम वीस करोड़ भील 
व्यास वाले गोले की कल्पना करें, तब ऐसे दस लाख गोलो की लम्बाई-चौडाई का 
अनुमान करें--फिर भी उक्त नीहारिका की लम्ब्ाई-चौडाई के सामने उक्त अपरिमेय 
आकार भी तुच्छु होगा और इस ब्रह्माण्ड में ऐसी हजारों नीहारिकाएं हैं। इससे भी 
बडी तथा इतनी दूरी पर हैं कि १ लाख ८६ हजार मील प्रति सैकेण्ड चलने वाले 
प्रकाश को वहाँ से प्रथ्वी तक पहुँचने में १० से ३० लाख वर्ष तक लग सकते हैं।” 
वैदिक शात्नो भें भी इसी प्रकार अनेक द्वीप-समुद्र होने का उल्लेख मिलता है | जम्बू- 
द्वीप, भरत आदि नाम भी समान ही हैं। आज की हुनिया एक अन्तर-खण्ड के रूप 
में है। इसका शेष हुनिया से सम्बन्ध छुडा हुआ नहीं दीखता | फिर भी हुनिया को 
इतना ही मानने का कोई कारण नहीं | आज तक हुईं शोधो के इतिहास को जानने 
वाला इस परिणाम पर कैसे पहुँच सकता है कि छुनिया वत इतनी है और उसकी 
अन्तिम शोध हो छुकी है | 
नव तत्व 

रहस्यभूत वस्तु को तत्त्व कहते हैं | तत्त्व सख्या मे नौ हैं, उनके भेद निम्नीक्त हैं।-- 
* जीव 
+ अजीब 
+ पुर्य 
+ पाप 
+ आलव 
: संवर 
४ निजरा 
+ बंध 
* मीक्तु 
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ही जैन तत्त्व चिन्तन 

नव तत्वों का विधान साधना की दृष्टि से किया गया है | जीव-अजीव दो मुख्य 
तत्त हैं। आत्मा के साथ पुदूगल का जो सम्बन्ध होता है, वह वन्ध है | सुख देने वाला 
पुद्गल-समूह पुण्य तत्त्व है | ढुःख देने वाला और शान आदि को रोकने वाला पुद्गल- 
समूह पाप तत्त्त है। आत्मा की थ्रवृत्तिव मलिनता ही आखब है| झ्ाग भावना 
संबर है| कर्म के आवरण का ज्ञीण होना निजेरा है| सर्वथा सम्पूर्ण रूप से आवरण 
का क्षीण हो जाना मोक्ष है। 

पट द्रव्य व नव तत्त का समावेश जीव-राशि व अजीव-राशि में हो जाता है| 
धर्मास्तिकाय आदि पॉच द्रव्य अजीव-राशि में तथा जीवारितिकाय जीव-राशि में हैं। 
नव तत्तों में--जीव, आलव, सवर, निजेरा, मोप्त--ये पाँच जीव-राशि में हैं और 
अजीव, पुण्य, पाप, वन्ध--ये चार अजीव-राशि में है| 
कर्मवाद 

भारत के सभी आर्तिक दर्शनों में जगत्‌ की विमक्ति**, विचित्रता*" और 
साधने* * तुल्य होने पर भी फल के तारतम्य या अन्तर को सहेतुक माना है | उस हेतु 
को वेदान्ती अविद्या, बौद्ध वासना, साख्य क्लेश और न्याय-बैशेषिक अरद्षट् तथा जैन 
कर्म* * कहते हैं। कई दर्शन कम का सामान्य निर्देशमात्र करते हैं और कई उसके 
विभिन्न पहलुओ पर विचार करते-करते बहुत श्रागे बढ जाते हैं। न्याय-दर्शन के 
अनुत्तार अदृष्ठ आत्मा का गुण है.। अच्छेनुरे कमों का आत्मा पर संस्कार पडता है, 
वह अदए है, जब तक उसका फल नहीं मिल जाता, तव तक वह आत्मा के साथ रहता 
है। उसका फल ईश्वर के माध्यम से*? मिलता है, कारण कि यदि ईश्वर कर्म-फतन 
की व्यवस्था न करे तो कर्म निष्फल हो जाँच | , साह्य* ” कर्म को प्रकृति का विकार 
मानते हैं। अच्छी घुरी प्रदत्तियों का प्रकृति पर सस्कार पढ़ता है) उसे प्रकृतिगत 
संस्कार से ही कर्मों के फल मिलते हैं। वौद्धो ने चित्तगत वासना कोः कर्म माना है। 
यही कार्य कारण-भाव के रूप में खुख-हुःख का हेत वनती है | जैन दर्शन कर्म को 
खतन्त्र द्रव्य मानता है। कर्म अनन्त परमाजुओं के स्कन्ध हैं। वे समूचे लोक में 
जीवात्मा की अच्छी बुरी प्रवृत्तियों के द्वारा उसके साथ बंध जाते हैं। यह उनकी 
वध्यमान (वन्ध) अवस्था है। वंधने के वाद उसका परिपाक होता है, ,पह सत्‌ (सत्ता) 
अवस्था है| परियाक के वाद उनसे चुख-छुःखरूप तथा आवशस्णरूप फल मिलता है, 
बह उदयसान ( उदय ) अवस्था है। अन्य दर्शनों में कर्मों की क्तियमाण, संचित और 
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प्रारव्ध--ये तीन अवस्थाएं बताई गई हैं। वे ठीक क्रमशः बनन्‍्ध, सत्‌ और उदय की 
समानार्थक हैं। वनन्‍्ध के प्रकृति, स्थिति, विषाक और प्रदेश--ये चार प्रकार; उदीरणा- 
कर्म का शीघ फल मिलना, उद्वर्तन--कर्म की स्थिति और विषाक की- दृद्धि होना, 
अपवर्तन--कर्स की स्थिति और विपाक में कमी होना[ सक्रमण--कर्म की सजातीय 
प्रकृतियों का एक दूसरे के रूप मे बदलना आदि-आदि अवस्थाए जैनों के,कर्म-सिद्धान्त 
के विकास की सूचक हैं। वन्ध के कारण क्या हैं? बंधे हुए कर्मों का फल निश्नित 
होता है या अनिश्चित १ कर्म जिस रूप में बंधते हैं, उसी रूप में उनका फल मिलता 
है या अन्यथा १ धर्म करने वाला छुःखी और अधमम करने वाला सुखी केसे ? आदि-आदि 
विषयों पर जैन अन्थकारो ने खूब विस्तृत विवेचन किया है| इन सबकों लिया जाय 
तो दूसरा अन्य वन जाय | इसलिए यहाँ इन सब प्रसगो मे न जाकर दो-चार विशेष 
बह की ही उ! करना उपयुक्त होगा! दे हैं---कर्म की पौद्गलिकता, आत्मा से 
उसका सम्बन्ध कैसे ? वह अनादि है, तव उसका अन्त कैसे ? फल की प्रक्रिया, 
आत्मा खतन्नर है या उसके अघीन १ 


कर्म की पौदृगलिकता 


अन्य दर्शन कर्म को जहाँ सस्कार या वासना रूप मानते हैं, वहाँ जैन दशन उसे 
पीद्ूगलिक मानता है। “जिस*" वस्तु का जो शुण होता है, वह उसका विघातक 
नहीं बनता |” आत्मा का गुण उसके लिए. आवरण, पारतन्त्थ और दुःख का हैत॒ 
केसे बने ४ 

करे जीवात्मा के आवरण, पारतन्न्य और दुश्खो का हेतु है--गुर्णों का विधातक 
है। इसलिए वह आत्मा का गुण नहीं हो सकता | 

वेढ़ी से मतुष्य बेंधवा है, सुरापान से प्रागल बनता है, क्लोरोफार्म 
(0०४०० ) से बेभान बनता है--ये सब पौद्गलिक वस्तुए हैं। ठीक इसी 
प्रकार कर्म के सयोग से भी आत्मा की ये दशाए' होती हैं, इसलिए बह भी पौदृगलिक 
है। ये बेही आदि बाहरी वन्‍्धन एवं अह्य सामथ्यवाली चस्तुए हैं। कर्म आत्मा 
के साथ चिपके हुए तथा अधिक सामथ्यवाले सूहम स्कन्ध हैं । इसीलिए उनकी ” 
अपेक्षा कर्म-परमाणुओ का जीवात्मा पर गहरा और आन्तरिक प्रभाव पड़ता है|) 

शरीर पौदगलिक है। उसका कारण कर्म, है, इसलिए बह भी पौद्गलिक है+ 
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पौदृगलिक का का समवायी कारण पौदृगलिक होता है। मिट्टी भौतिक है तो उससे 
बनने वाला पदार्थ भौतिक ही होगा | 

आहार आदि अनुकूल सामग्री से सुखानुभूति और शस्त्रग्हार आदि से हुःखानु- 
भूति होती है। यह आहार और शस्त्र पौदूगलिक हैं, इसी प्रकार सुख दुःख के 
हैतुभूत कर्म भी पौद्गलिक है। 


आत्मा और कर्म का सम्बन्ध केसे ? 


आत्मा अमूर्त है, तव उसका मूर््त कर्म से सम्बन्ध कैसे हो सकता है ४ यह भी कोई 
जटिल समस्या नहीं है। प्रायः सभी आआस्तिक दर्शनो ने संसार और जीवात्मा को 
अनादि माना है। वह अनादिकाल से ही कर्म-बद्ध और विकारी है। कर्म-बद्ध 
आत्माए' कथंचित्‌ मूर्त हैं अर्थात्‌ निश्चय-दृष्टि के अनुसार खरूपतः अमृत होते हुए 
भी वे संसार-दशा" * में भूत होती हैं। जीव दो प्रकार के हैं--रूपी*" और. 
अरूपी | मुक्त जीव अरूपी हैं और संसारी जीव रूपी । 

कर्म-मुक्त आत्मा के फिर कभी कर्म का वन्‍ध नहीं होता। कर्म-वद्ध आत्मा फे 
ही कर्म वँधते हैं। उन दोनो का अपश्चानुपूर्वी (न पहले और न पीछे ) रूप से 
अनादिकालीन सम्बन्ध चला आ रहा है। 

अमूर्त शान पर मूत्त मादक द्व्यों का असर होता है, वह अमूर्त के साथ मूर्त 
का सम्बन्ध हुए, बिना नहीं हो सकता | इससे जाना जाता है कि विकारी अमू्त 
आत्मा के साथ मूर्त का सम्बन्ध होने में कोई आपत्ति नही आ्राती | 


अनादि का थन्त कैसे ? 

जो श्रनादि होता है, उसका अन्त नहीं होता, ऐसी दशा में अनादिकालीन कर्म- 
तस्वन्ध का अन्त कैसे हो सकता है ! यह ठीक) किन्तु इसमें बहुत कुछ उममने जैता 
है। अनादि का अन्त नहीं होता, यह साझुदायिक नियम है और जाति से सम्बन्ध 
रख़ता है| व्यक्ति विशेष पर यह लागू नहीं भी होता | प्रागमाव अनादि है, फिर भी 
उसका अन्त होता है| खर्ण और मृत्तिका का; दूध और घी का सम्बन्ध अनादि है, 
फिर भी वे पथक्‌ होते हैं। ऐसे ही आत्मा और कर्म के अनादि सम्बन्ध का अन्त 
होता है। भह्द ध्यान रहे कि इसका सम्बन्ध प्रवाह की अपेचा अनादि है, व्यक्तिशः 
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नहीं। आत्मा से जितने कर्म-पुदूगल चिपटते हैं, वे सब अवधिसहदित होते हैं। कोई 
भी एक कर्म अनादि काल से आत्मा के साथ घुल-मिल कर नहीं रहता। आत्मा 
मोज्ञोचित सामग्री पा, अनाखव वन जात्ती है, तब नये कर्मों का प्रवाह रुक जाता है, 
सचित कर्म तपस्या द्वारा दृठ जाते हैं, आत्मा मुक्त वन जाती है | 


फल की प्रक्रिया 


कर्म जड़--अचेतन है । तव वह जीव को नियमित फल केसे दे सकता है ? यह 
प्रश्न न्‍्याय-दर्शन के प्रणेता गौतम ऋषि के ईश्वर' के अभ्युपगम का हेतु बना | इसी- 
लिए उन्होंने ईश्वर को कर्म-फल का नियन्ता वतलाया, जिसका उल्लेख कुछ पहले 
किया जा चुका है। जैन दर्शन कर्म-फल का निम्रमन करने के लिए ईश्वर को 
आवश्यक नहीं समकझृता | कर्म-परमाणुओ में जीवात्मा के सम्बन्ध से एक विशिष्ट*< 
परिणाम होता है। वह द्रव्य, क्षेत्र काल, भाव, भव, गति१**९, स्थिति, पुदूगल, 
पुदूगल-परिणाम आदि उदयानुकूल सामग्री से विषाक-प्रदर्शन में समर्थ हो जीवात्मा के 
सस्कारो को विकृृत करता है, उससे उनका फल्लोपभोग होता है। सही अर्थ में आत्मा 
अपने किये का अपने आप फल*०* मोगता है, कर्म-परमाणु सहकारी या सचेतक का 
कार्य करते हैं। विष और अमृत, अपथ्य और पथ्य भोजन को कुछ भी ज्ञान नहीं 
होता, फिर भी आत्मा का सयोंग पा उनकी दैसी परिणति हो जाती है। उनका 
परिषाक होते ही खानेवाले को इष्ट या अनिष्ट फल मिल जाता है। विनान के ज्षेत्र में 
परमाणु की विच्चितर शक्ति और उसके नियमन के विविध प्रयोगो के अध्ययन के बाद 
कर्मों की फल-दान-शक्ति के बारे में कोई सन्देह नहीं रहता। 


आत्मा स्वतन्त्र है या कर्म के अधीन 


कर्म की मुख्य अवस्थाए दो हँँ---वन्ध और उदय | दूसरे शब्दों मे अहण और 
फल | “कर्म१०* अहण करने से जीव खतन्तर है और उसका फल भोगने में परतन्त्र | 
जैसे कोई व्यक्ति दृक्षपर चढता है, वह चढ़ने में खतन्त्र है--इच्छानुतार चढता है | 
अमादवश गिर जाय तो वह गिरने में खतन्त्र नहीं है।” इच्छा से गिरना नहीं चाहता 
फिर भी गिर जाता है, इसलिए, गिरने में परतन्त्र है। इसी प्रकार विष खाने में 
खतन्‍्त्र है, उसका परिणाम भोगने में परतन्त्र) एक रोगी व्यक्ति भी गरिए से ' गरिष्ठ 
पदार्थ खा सकता है, किन्तु उसके फल-खरूप होनेवाले अजी्ण से नहीं बच सकता। 
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कर्म-फल भोगने में जीव- परतन्त्र है, यह केथन प्रायिक हैं । कही-कहोँ उसमें जीव 
सतन्त्र मी होते हैं। “जीव*९३ और कर्म का सघर्ष चलता रहता है। जीव के :कात 
आदि शब्धियों की अनुकूलता दोती है, तब वह करों को पछाड़ देता है और कमों की 
वहुलता होती है, तव जीव उनसे दव जाता है [” इसलिए, यह मानना होता है कि 
कहीं जीव कर्म के अधीन है और कही कर्म जीव के अधीन | 

कर्म के दो प्रकार होते हैं--(१) निकाचित--जिनका विषाक अन्यथा नहीं हो 
सकता, (२) दलिक---जिनका विषाक अन्यथा मी हो सकता है अथवा सोपह़म और 
निरुपक्रम | सोपक्रम--जो कर्म उपचास्साध्य होता है। निरुषक्रम--जिसका कोई 
प्रतिकार नहीं होता, जिसका उदय अन्यथा नहीं हो सकता | निकाचित कर्मोदय की 
अपेक्षा जीव कम के अधीन ही होता है। दलिक की अपेक्षा दोनों बातें हैं--जहाँ 
जीव उसको अन्यथा करने के लिए कोई प्रयल नहीं करता, वहाँ वह उस कम के अधीन 
होता है और जहाँ जीव प्रवल धृति, मनोबल, शरीखल आदि सामग्री की सहायता 
से सत्मयत्न करता है, वहाँ कर्म उसके अधीन होता है। उदय-काल से पूर्व कर्म को 
उदय में ला, तोड़ डालना, उनकी स्थिति और रस को मन्द कर देना, यह सब इसी 
स्थिति में हो सकता है| यदि यह न होता तो तपस्या करने का कोई अर्थ ही नहीं 
रहता। पहले बेंघे हुए कर्मों की स्थिति और फल-शक्ति नष्ट कर, उन्हे शीघ्र तोड़ 
डालने के लिए, ही तपस्या की जाती है | पातज्जलयीगभाष्य में भी अहृ्ट-जन्म-वेदनीय- 
कर्म की तीन गतियाँ बतलाई हैं) उनमें “कोई११४ कर्म बिना फल दिये ही ग्रायश्रित्त 
आदि के द्वारा नश्ट हो जाते है।” एक गति यह है। इसी को जैन दरशन में उदीरणा 
कहा है। ः 
क्षयोपशम 

आठ कर्मों में ज्ञनावरुण, दर्शनावरण, मोहनीय और अन्तराय, थे चार कर्म घाती 
हैं, और शेष चार अघाती | घाती कर्म आत्म-गुणो की साक्षात्‌ घात करते हैं। इनकी 
अनुभाग-शक्ति का सीधा असर जीव के ज्ञान आ्रादि गुणों पर होता है, गुण-विकास « 
झुकता है। अथाती कर्मों का सीधा सम्बन्ध पौदूगलिक द्वव्यों से होता है। इनकी 
अनुभाग-शक्ति का जीव,के शुझो पर सीधा असर नहीं होता | अधाती कर्मों का वा। 
तो. उदय हीता है या चुय--परवेधा अमाव | इनके उदय से जीव का पौद्गलिक हव्य 
से सम्बन्ध जुड़ा रहता है। इन्हींके उदय से आत्मा अमृत्तोंडपि 'मूसे हव' रहती है । / 
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इनके ज्षय से जीव का पौद्गलिक द्वच्य से सदा के लिए सर्वथा सम्बन्ध हूट जाता है। 
और इनका क्षय मुक्त-अवस्था के पहले क्षण में होता है। घाती कर्मों के उदय से जीव 
के शान, दर्शन, सम्यक्त-चारित्र और वीर्य शक्ति का विकास रुका रहता है। फिर भी 
उत्त गुणों का सर्वावरण नहीं होता | जहाँ इनका ( घाठिक कर्मों का ) उदय होता है, 
चहाँ अभाव मी | यदि ऐसा न हो, आत्मा के गुण पूर्णतया ढक जाएँ त्तो जीव और 
अजीव में कोई अन्तर न रहे | इसी आशय से नन्‍्दीसूत्र में कहा है ।-- 

“पूर्ण जात का अनन्तवा भाग तो जीव मात्र के अनावृत रहता है, यदि वह 
आदत हो जाय तो जीव अजीव वन जाय | भेघ कितना ही गहरा हो, फिर भी चाद और 
सूरज की प्रभा कुछ न कुछ रहती" है [” यदि ऐसा न हो तो रात-दिन का विभाग 
ही मिट जाय | घाती कम के दलिक दो प्रकार के होते हैं--देश-घाती और सर्ब-घाती | 
जिस कर्म-प्रकृति से आशिक गुणों की घात होती है, वह देश-घाती और जो पूर्ण गुरों 
की घात करे, वह सर्व-घाती। देश-घाती कर्म के स्पर्धक भी दो प्रकार फे होते हैं--- 
देश-घाती स्पधेक और सर्व-घाती स्पधेक | स्व-घाती स्पघेको का उदय रहने तक देश- 
गुण भी प्रगठट नहीं होते। इसलिए आत्म-शुण का यत्‌ किख्वित्‌ विकास होने में भी 
स्-घादी स्प्धकों का अभाव होना आवश्यक है, चाहे वह च्ुयरूप हो या उपशमरूप | 
जहाँ सर्व-घाती स्पघंको में कुछ का जय और कुछ का उपशम रहता है और देश-घाती 
स्पधंको का उदय रहता है, उस कर्म-अवस्था को ज्ञयोपशम कहते हैं। क्षयोपशम में 
विप्राकोदय नहीं होता | इसका अमिप्राय यही है कि स्ब-घाती स्पर्धको का विषाकोदय 
नहीं रहता । देश-धाती स्पर्धकों का विपाकोक्य शुणो के प्रगठ होने में वाघा नहीं 
डालता | इसलिए, यहाँ उसकी अपेक्षा नहीं की गई। क्षुयोपशम की कुछेक रुपान्तर 
के साथ तीन व्याद्याएं हमारे सामने आती हैं--(१) घाती कर्म का विपाकोदय नहीं 
हीना क्षुयोपशम है--इससे सुख्यतवा कर्म की अवस्था पर प्रकाश पड़ता है। (२) उदय 
में आये हुए. घाती कंमे का क्षय होना, उपशम होना--विपाक रूपसे उदय में न आना; 
प्रदेशोदय रहना क्षुयोपशम है। इसमें प्रधानतया क्षयोपशम-दशा में होने थाले कमोंदय 
का खड्प स्पष्ट होता है। (३) सब॑-घाती स्पर्धकों का क्षय होना, सत्तारूप उपशम होना 
तथा देश-घाती स्प्धकों का उदय रहना च्योपशम है। इससे प्राधान्यतः क्षयोपशम के 
कार्यय ( आवारक शक्ति ) के नियमन का बोध होता है। , 

साराश सेकका यही है--जिस कर्म-इशा से उप, उपशम और उदय, ये तीनों 
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वाते मिलें, वह क्षयोपशम है। अथवा घाती कर्मों का जो आशिक अ्माव है-- 
जबयुक्त उपशम है, वह क्षयोपशम है। क्षयोपशम में उदय रहता अवश्य है किन्तु 
उसका क्षयोपशम के फल पर कोई असर नहीं होता। इसलिए इस कर्म-दशा को 
क्य-उपशम--इन दो शब्दो के द्वारा ही व्यक्त किया है | 

लैश्या 


लेश्या का अर्थ है--पुदुगल द्वव्य के ससर्ग से उत्रन्न होने, वाला जीव का 
अध्यवताय--परिणाम, विचार | आत्मा चेतन है, जड़-खरूप से सर्वथा प्रथक है, फिर 
भी संसार-दशा में इसका जड़-ृब्य--पुदूगल के साथ गहरा संसर्ग रहता है, इसीलिए 
जढ़-द्रव्यजन्य परिणामों का जीव पर असर हुए बिना नहीं रहता | जिन पुद्गज्लो से 
ज़ीव के विचार प्रभावित होते हैं, वे भी द्वव्य-लेश्या कहलाते हैं। द्रव्य-लेश्याए, 
पौद्गलिक हैं, इसलिए इनमें वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श होते हैं। लेश्याओ का 
नामकरण द्वव्य-लेश्याओ के रंग के आधार पर हुआ है ; जैंसे कृष्ण लेश्या, नील लेश्या 
आदि-आदि | पहली तीन लेश्याए अग्रशस्त लेश्याए हैं| इनके वर्ण आदि चारों गुण 
अशुभ होते हैं| उत्तरवर्ती तीन लेश्याओं के वर्ण आदि चारों शुभ होते हैं, इसलिए, वे 
प्रशस्त होती हैं | खान-पान, स्थान और बाहरी वातावरण एवं वायुमण्डल का शरीर 
और मन पर असर होता है, यह प्रायः सर्वसम्मत-सी वात है | 'जिसा अन्न वैसा मन-- 
यह एक्ति भी निराधार नहीं है। शरीर और मन, दोनों परस्परापेन्ष हैं। इनमें एक 
दूसरे की क्रिया का एक दूसरे पर असर हुए विना नहीं रहता। जल्लेसाईं दब्बाईं 
आदि अति तल्ले से परिणामें भवइ*९ ६”-..-जिस लेएया के द्रव्य अहण किये जाते हैं, 
उसी लेश्या का परिणाम हो जाता है। इस आगम-वाक्य से उक्त बिपय की पुष्टि होती 
है। व्यावहारिक जयगत्‌ में भी यही वात पाते हैं--प्राकृतिक चिकित्साञणाली में 
मानस-रोगी को सुधारने के लिए विभिन्न रंगो की, किरणों का या विभिन्‍न रगों की 
बोतलो के जलों का प्रयोग किया जाता है। योग-अगणाली में पृथ्वी, जल आदि तत्वों 
के रंगी फे परिवर्तन के अनुसार मानसन्यरिवर्तन का क्रम वतलाया है | 

इस पूर्वोक्त विवेचन से इतना तो स्पष्ट हो जावा है कि द्रब्य-लेश्या के साथ भाव- 
लेश्या का गहरा सम्बन्ध है | किन्तु यह स्पष्ट नहीं होता कि द्रव्य-लेश्या के ग्रहण का 
क्या कारण है १ यदि भाव-ल्तेश्या को उसका कारण मानें तों उसका अथ होता है-- 
साव-लैश्या के अनुरूप द्रब्य-लेश्या, न कि द्रव्ब-लेश्या के अनुल्प भावल्तेश्या | उपर 
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की पक्तियों में यह वताया गया है कि द्वव्यन्लेश्या के अनुरूप भाव-लेश्या होती है | 
यह एक जटिल प्रश्न है। इसके समाधान के लिए हमें लेश्या की उत्पत्ति पर ध्यान 
देना होगा। भावलेश्या यानी द्वव्य-ज्ेश्या के साहाय्य से होनेवाले आत्मा के परिणाम 
की उत्पत्ति दो प्रकार से होती है--मोह-कर्म के उदय से तथा उसके उपशम, क्षय या 
चयोपशम से* ९७ | औदबिक भाव-लेश्याए बुरी (अप्रशस्त) होती हैं और-ओऔपशमिक, 

क्ञायिक या ज्षयोपशमिक लेश्याए, भली (प्रशस्त) होठी हैं। ऋष्ण, नील और कापोत--- 
ये तीन अप्रशस्त और तेज, पद्म एवं शुक्त--ये तीन अशखत लेश्याएं हैं। प्रशापना मे 
कहा है--पहली तीन लेश्याए बुरे अध्यवसायवाली हैं, इसलिए वे दुर्गंति की हेत॒-हैं 
ओर उत्तरवर्ती तीन लेश्याए, भले अध्यवसायवाली हैं, इसलिए वे सुगति की हेतु 
हैं'** | उत्तराध्ययन में इनको अधर्म-लेश्या और' धर्म-हेश्या मी कहाँ है--हृष्ण, 

नील और कापोत ये--पीन अपमे-लेश्याए हैं और तेजः, पद्म एवं शुक्ल--ये तीन धर्म 

लेश्याए दैं*"९ | उक्त प्रकरण से हम इस निष्कर्ष पर पहुँच सकते हैं. कि आत्मा के 

भले और बुरे अध्यवसाय ( भाव-लेश्या ) हौने का मूल कारण मोह का अभाव ( पूर्ण 

या अपूर्ण ) या भाव है। कृष्ण आदि पुदुगल-द्वव्य भले-बुरे, अध्यवसायों' के सहकारी 

कारण बनते हैं | तात्यय यह है कि मात्र काले, नीले आदि युदुगलो से ही आम फे 

परिणाम बुरे-भले नहीं वनते। परिभाषा के शब्दों में कहें तो सिर्फ द्रव्य-शैश्यां के 

अनुरूप ही भाव-लेश्या नहीं बनती | मोह का भाव-अमाव तथा द्रव्य-लेश्या-ड्ने दोनों 
के कारण आत्मा के बुरे या भले परिणाम बनते हैं| ह#व्य-हेश्याओ क्षे-स्पर्श,-रस, गन्ध 

और वर्ण की जानकारी “सहवततीं यंत्र,सें;हो सकती है ।- लेश्या की विशेष,जानकारी-के- 
लिए प्श्ञापना का १७वा पद और उत्तरध्ययन का ३४-वा अध्ययन-द्रश्व्य'है |-जैनेतर 
गन्थो में भी कर्म की विंशुद्धिः या ल्ण के आधार-पर जीवो की कई अवस्थाएँ वतल्ाई- 
हैं;। तुलना के लिए देखो महामारत पर्व १२-१८६ | पातज्ञज्ञ ग्रोग,में वर्णित कर्भ की 
कृष्ण, शुक्त्-क्ृष्ण, शुक्ल और अशुक्ल-अक्ृष्ण* ५०--ये घार जातियाँ माव-लेश्या की - 
भेणी में आंती हैं। साख्यदशन*१५ तथा शवेता5श्वतरोपनिप्रद्‌' में रज!,सत्त और- 

उ्मीगुण को लोहित, शुक्ल और कष्ण:कहा ग़या है | , यह छूब्य-लेश्या का कृप है।- 
रज़ोगुण मन को मोहरंजित 'करता है ईसृलिए- वह लोहित-है -। - रक्त-गुण से- मन; 
महुरहित होता है, इसलिए घृह-शुक्ल है। तमोगुण-श्त्र को आजूत करता है, इसलिए: 
बह, कृष्ण है | 
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जातिवाद 

ढाई हजार वर्ष पूर्व ते ही जातिवाद की चर्चा बड़े उम्र रूप से चल रही है | इसने 
सामाजिक, राजनैतिक, धार्मिक--प्रायः सभी क्षेत्रों को प्रभावित किया | इसके मूल में 
दो प्रकार की विचारधाराएँ हैं--एक ब्राह्मण-परंपरा की, दूसरी भ्रमण-परपरा की | 
पहली परंपरा में जाति को तात्त्तिक मानकर 'जन्मना जातिः का सिद्धान्त स्थापित किया | 
दूसरी ने जाति को अतात्त्िक माना और “कर्मेणा जाति यह पक्ष सामने रखखा | 
इस जन-जागरण के कर्णधार ये भ्रमण भगवान्‌ महाबीर और महात्मा बुद्ध । इन्होंने 
जातिवाद के विरुद्ध वड़ी क्रान्ति की और इस आन्दोलन को बहुत सजीव और व्यापक 
बनाया। बआक्षण-परंपरा में जहाँ 'त्रह्मा के मुंह से जन्मने वाले ब्राह्मण, वाहु से जन्मने 
वाले क्षत्रिय, ऊद से जन्मने वाले वैश्य, पैरो से जन्मने वाले शूद्र और अन्त में पैदा 
होने वाले अ्रन्त्यज १ १ $-यह व्यवस्था थी, पहाँ भ्रमण-परंपराने-- त्राह्मण, क्षमिय, 
बैश्य और शूद्व अपने-अपने कर्स--आचरण या बृत्ति के अनुसार होते हैं”--यह 
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आवाज बुलन्द की ] अमण-परंपरा की क्रान्ति से जातिवाद की शद्भुलाएँ शिथिल अचश्य 
हुई पर उनका अखित्व नहीं मिटा | फिर मी यह मानना होगा कि इस क्रान्ति की 
ब्राह्मण-परपरा पर मी शहरी छाप पड़ी। “4चाण्डाल और मच्छीमार के घर में 
प्रैदा होने वाले च्यक्ति मी तपस्या से ब्राह्मण चन गए, इसलिए, जाति कोई तंक्तिक 
चस्तु नहीं है??* १५ यह विचार इसका साह्ची है। रे 

जातिवाद की ताक््िकता ने मनुष्यों में जो हीनता के माव पैदा किये, थे अन्त में 
छुआहछूत तक पहुँच गए.। इसके लिए. राजनेतिक त्षेत्र में महात्मा गांधी ने भी काफी 
आन्दोलन किया | उसके कारण आज मी तयह प्रश्न ताजा और सामथिक चन रहा 
है। इसलिए जाति क्या हैश चह तात्तविक है या नहीं2 कौनसी जाति श्रेष्ठ है 
आदि-आदि प्रश्नों पर मी विचार करना आवश्यक है। 
बह वर्ग या समूह जाति है* ' ९, जिसमें एक ऐसी समान »ह॒ला हो, जो/दूसरों 
मेंनमिले। मनुष्य एक जाति है। मनुष्य मनुष्य में समानताहै और वह अन्य 
प्राणियों से विज्षक्षण भी है। मनुष्य-जाति बहुत बडी है, बहुत बढ़े भूवलय-गर 'पौली 
हुई है। विभिन्न जलवायु और प्रकृति से उसका सम्पर्क है| इससे उसमें मेद.होना मी 
अखाभाबिक नहीं | किन्तु वह भेद औपाधिक हो सकता है, मौलिक नहीं। 'एक 
भारतीय है, दूसरा अमेरिकन है, तीसरा रसियन--इसमें प्रादेशिक भेद है 'पर वि 
मनुष्य हैं! इसमें क्या अन्तर है, कुछ भी नहीं | इसी प्रक्रार जलवायु के अन्दर से 
कोई गोरा है, कोई काला। भापा के भेद से कोई गुजराती बोलता है, कोई बंगाली | 
धर्म फे मेद से कोई जेन है, कोई बौद्ध, कौई वैदिक है, कोई इस्लाम, कोई क्रिश्रियन | 
ऋत्ि-मेद'से कोई धार्मिक है 'कोई राजनैतिक तो कोई सामाजिक। कर्म-मेद से कोई 
जआाह्मण है, कोई क्षनिग्र, कोई वैश्य तो कोई शुद्ध । जिनमें जो जो समान गुण हैं, वे 
उसी चर्ग में समा जाते हैं । एक ही व्यक्ति अनेक स्थितियों में रहने के कारण अनेक 
चर्ों में चल्ना जाता है| एक वर्ग के सभी व्यक्तियों कीं भाषा, वर्ण, धर्म, कर्म एक से 
नहीं होते हैं। इन औषाधिक भेदों के कारण मनुष्य-जाति में इतना स्संघर्ष वढ गया 
है कि मनुष्यों को अपनी मौलिक समानता समझने-तक का अवसर नहीं मिलता | 
प्रादेशिक भेद के कारण बडे बडे सम्राम हुए और आज भी उनका अन्त नहीं हुआ है। 
“ बर्ण भेद के कारण अफ्रीका मे जो कुछ हो रहा है, वह मानवीय तुच्छुता का अन्तिम 
परिवय है। पर्मेभेद के कारण सन्‌ ४८ में होने वाला हिन्दू-सुस्लिमनसघर्ष मनुष्य के 
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सिर कलंक का टीका है| कर्मभेद के कारण भारतीय जनता के जो छुआछूत का 
कीटाणु जगा हुआ है, वह मलुष्य-जादि को पनपने नहीं देता | थे सव समस्‍यायें हैं | 
इनको पार किये बिना मलुष्य-जाति का कल्याण नहीं | भनुष्य जाति एकता से हटकर 
इतनी अनेकता में चली गई है कि उसे आज फ़िर सुड़कर देखने की आवश्यकता 
है--भुष्य जाति एक है--धर्म जाति-पाति से दूर है--इसको हंदय में उत्तारने की 
“आवश्यकता है। 
अब अएन यह रहा कि जाति तात्त्विक है या नहीं १ इसकी मीमांसा करने से 
पहले इतना सा और समझ लेना होगा कि इस प्रसंग का दृष्टिकोण भारतीय अधिक 
है, विदेशी कम | भारतवर्ष में जाति की चर्चा प्रमुखतया कर्माभित रही है | मारतीय 
पंडितों ने उसके प्रमुख विभाग चार वतलाये हैं--आ्रह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्र | 
जन्मना जाति मानने वाली आह्मप परंपरा इनको धात्विक-शाश्रत भानती है और 
कर्मणा जाति मानने वाली श्रमण-परंपरा के मतानुसार ये अशाश्वत हैं। हम यदि 
निश्चय-दृष्टि में जाएं तो वात्तिक भनुष्य जाति है। १०-.-मनुष्य आजीवन मनुष्य रहता 
है--पशु नहीं बनता | कर्मकृत जाति में तात्विकता का कोई लक्षण नहीं--कर्म फे 
अनुसार जाति है, कर्म बदलता है, जाति बदल जाती है**९ | रत्तप्रभसूरि से वहुत 
सारे शुद्रो को भी जैन बनाया | आगे चलकर उनका कर्म व्यवसाय हो गया | उनकी 
धत्तानें आज कर्मणा वैश्य-जात्ि में हैं। इतिहास के विद्यार्थी जानते हैं-भारत मे 
शक, हण आदि किसने ही विदेशी आये और भारतीय जातियों में समा गए। 
व्यवहार-इृष्टि में--आह्षण-कुल में जन्म लेने वाला ब्राह्मण, वेश्य-कुल मे जन्म 
लेने वाला वैश्य--ऐसी व्यवस्था चलती है | इसको भी तात्वितकता से नहीं जोडा जा 
सकता; कारण कि ब्राह्मण-झुल में पैदा होने वाले व्यक्ति में वैश्योचित और वैश्य-छुल 
में पैदा होने वाले व्यक्ति में आह्मणोचित कम देखे जाते हैं। जाति को खामाविक या 
ईश्वरकृत मानकर तात्तिक कहा जाय, वह भी यौक्तिक नहीं। यदि यह वर्ण-ब्यवस्था 
खामाविक या ईश्वरक्षत होती तो सिर्फ भारत में ही क्यो! क्या खमाव और ईश्वर 
मारत के ही लिए थे, या उनकी सत्ता भारत पर ही चलती थी ! हमे यह निर्विवाद 
,मानना होगा कि यह भारत के समाजन्शाल्नियों की सूक है--उनकी की हुई व्यवस्था 
है। समाज की चार प्रमुख जरुरवें हैं--विद्यायुक्त सदाचार, रक्षा, व्यापार-आदानः 
पदान और शित्प। इनको सुब्यवस्थित और सुयोजित -करने के लिए उन्होने चार 
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बर्ग बनाये और उनके कार्यानुरूप गुणात्मक नाम रख दिये--विद्यायुक्त सदाचार-प्रधान 
आह्मण, रक्षा-प्रधान ऋुनिय, व्यवसाय-य्रधान वेश्य और शिल्प-अधान शूद्र। ऐसी व्यवस्था 
अन्य देशों में नियमित नहां है, फिर भी कर्म के अनुसार जनता का वर्गीकरण किया 
जाय तो ये चार वर्ग सव जगह बन सकते हैं। यह व्यवस्था कैसी है, इस पर अधिक 
चर्चा न की जाय, तव भी इतना ता तो कहना ही होगा कि जहाँ यह जातिगत 
अधिकार के रूप में कर्म को विकेसित करने की योजना है, वहा व्यक्ति-खातन्त्य के 
विनाश की भी--एुक वालक वहुत ही अध्यवतायी और धुद्धिमान्‌ हैं, फ़िर भी वह 
पढ नहीं सकता क्योंकि वह शूद्र जाति भें जन्मा है, शूद्रो को पढने का अधिकार नहीं 
है।**६ यह इस समाज-व्यवस्था एवं तदुगत धारणा का महान्‌ दोष है। इसे कोई 
भी विचारक अखीकार नहीं कर सकता | इस वर्ण-ब्यवस्था के निर्माण में सम्भवतः 
समाज की उन्नति एवं विकास का ही ध्यान रहा होगा किन्तु आ्रागे चलकर इसमें जो 
बुराइया आईं, वे और ही इसका अग-मंग कर देती हैं) एक वर्ग का अहंभाव, दूसरे 
ब॒र्ग की हीनता, स्पृश्यता और अस्पृश्यता की भावना कां जो विस्तार हुआ, उसका 
मूल कारण यही जन्मगत कर्म-व्यवस्था है। यदि कर्मंगत जाति-व्यवस्था होती तो 
ये क्षुद्र धारणाएँ उत्पन्न नही होती । सामयिक क्रान्ति के फल-खरूप बहुत सारे शूद्ग- 
कुल में उत्पन्न व्यक्ति विद्या-प्रधान, आचार-प्रधान बने । क्या वे सही श्रर्थ में ब्राह्मण 
नहीं १ बहुत सारे अशुद्ग-कुल में उत्पन्न व्यक्ति आचार-सम्पदा से शत्य हो गए.| क्‍या 
वें सही अर्थ में अन्त्यज नहीं? बर्णो के ये शुगात्मक नाम ही जातिवाद की अ्ता- 
्विकता वतलाने के लिए काफी पुष्ट 'प्रमाण हैं। 
कौनसी जाति छँची और कौनसी नीची--इसका भी शकान्त-इष्टि से उत्तर नहीं 
दिया जा सकता | वाज्तविक दृष्टि से देखें तो जिस जाति के वहु-संस्यको के आचार- 
विचार सुसस्क्तत और सयम-ग्रधान होते हैं, वही जाति श्रेष्ठ है**" | व्यवहार-दृष्टि 
के अनुसार जिस समय जेसी लौकिक घारणा होती है, वही उसका मान-दण्ड है | किन्तु 
“इस दिशा में दोनो की सगति नही होती | * वास्तविक दृष्टि में जहाँ संयम की अधानत्ता 
रहती है, वहाँ -ब्यवहार-दृष्टि में अहमाव या खार्थ की । वास्तविक इष्टिवालों का इसके 
विरुद्ध सेघर्ष चालू रहे-यही उसके आधार पर पनपने वाली बुराइयों का प्रतिकॉर है $ 
जैन और वबौद्धों की क्ान्ति का ब्राह्णो पर मसाव पड़ा-+थह पहले वताया गया 
है। जैन आचाये मी जातिवाद से सर्वया अछूते नही रहे---यह एक तथ्य है,-इसे हम 
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* इष्टिसे ओकल नहीं कर सकते | आज भी जैनो पर जातिवाद का कुछ अपर है| 
“समय की मांग है कि जेन इस विषय पर पुनर्विचार करें ॥ 


जांति और गोत्र-कर्म 


गोन-कर्म के साथ जाति का सम्बन्ध जोड़कर कई जैन भी यह तक उपस्थित करते 
. हैं कि 'गोत्र-कर्म के ऊँच और नीच--ये दो भेद शास्ल्रो में बताये हैं*९१ तब जैन को 
जातिवाद का समर्थक क्यों कर नहीं माना जाय १ उनका तर्क गोत्र-कर्म के खरूप को 
न-समसने का परिणाम है। गोत्र-कर्म न तो लोक-ग्रचलित जातियों का पर्याववाची 
शब्द है और न वह जन्मगत जाति से सम्बन्ध रखता है। हा, कर्म! ** (आचारप्रपरा)- 
शत जाति से वह किंचित्‌ सम्बन्धित है, उसी कारण यह विप्रय सन्दिश्ध बना हो 
अथवा राजस्थान, गुजरात आदि प्रान्तो में कुलगत जाति को गोत कहा जाता है, उत् 
नाम-साम्य से दोनो को--गीत और गोत्र-कर्म को एक समक लिया हो] कुछ भी हो, 
,यह धारणा ठीक नहीं है। 


' 'जोत्र* २३ शब्द! की ध्युत्नत्ति कई प्रकार से की गई है। उनमें अधिकांश का 
ता यह है कि जिस कर्म के द्वारा जीव माननीय, पूजनीय एवं सत्कार्योग्य तथा 
अमाननीय, अपूजनीय एवं असत्कास्योग्य बने, वह गोम-कर्म है | कहाँ-कही उचच-नीच 
कुल में उत्पन्न होना भी गोत्र-कर्म का फल बताया गया है, किन्तु यहाँ उच्चनीच कुल 
का अर्थ ब्राह्मण या श॒द्र का कुल नहों। जो प्रतिष्ठित माना जाता है, बह उम्र 
कुल है और जो प्रतिष्ठाहीन है, वह नीच कुल “* समृद्धि की अपेक्षा भी जैन/सन्नो 
'मे'कुल के उच्चनीच ये दो भेद बताये गये हैं**५ | पुरानी व्याख्यांत्रों में जो उच्च कुछ 
के नाम गिनाये हैं, वे शरज छुप्त प्राय हैं। इन तथ्यों को देखते हुए यह नहीं कहा जा 
सकता कि गोव-कर्म मनुष्य-कल्पित जाति का आमारी है--उत पर भ्राश्रित है| यदि 
शेप भाना जाय तो देव, नोरक और तिर्य॑ह्चो के गोत्र-कर्म की क्या व्याद्या होंगी, 
उनमें यह जाति?ेद'की कहपना है ही नहीं। हम इतने दूर क्यो जाए--जिन देशों 
पेंबर्णब्यवस्था'वा जन्मगत ऊँचनीच का मेद-भाव नहीं है, वहाँ गोत्र-कर्म की परिभाषा 
क्या होंगी ? गोतर-कर्मे संतार के प्राणीमात्र के साथ लगा हुआ हैग उसकी दृष्टि में 
भांखीय और अमारतीय का सम्बन्ध नहों है। इस प्रसंग में गोन-कर्म का फर्तो कया 
है, इसकी जानेकारी अधिक “उपबु्त होगी। 
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जीवात्मा के पौदूगलिक सुख-दुःख के निमित्तभूत चार कर्म हैं--वेदनीय, नाम, 
गोन और आयुष्य | इनमें से प्रत्येक के दो दो भेद होते हैं--सातवेदनीय-अतात- 
बेदनीय, शुभनाम-अशुभनाम, उच्चगोत्र-नीचगोन, शुभआयुन्‍भ्रशुभआयु | मनचाहे शब्द, 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श मिलना एवं सुखद मन, वाणी और शरीर का प्राप्त होना 
सातवेदनीय का फल है। असातवेदनीय का फल ठीक इसके विपरीत है | सुखपूर्ण 
लम्बी आयु शुभ आयु कर्म का फल है और अशुभ-आयुकर्म का फल है--ओछी आशु 
तथा हुःखमय लम्बी आयु । शुभ और अशुभ नाम होना क्रमशः शुम और अशुभ नाम- 
कर्म का फल है | जाति-विशिष्टता,* ** कुल-विशिष्टता, वल-विशिष्टता, रूप-विशिष्टता, 
तप-विशिष्टता, भ्रुत-विशिष्ठता, लाभ*विशिष्टता और ऐश्वर्य-विशिष्टता--ये आठ उच्च 
गोत्-कर्म के फल हैं। नीच-गोन्र-कर्स के फल ठीक इसके विपरीत हैं। 

गोतन्र-कर्म के फलों पर दृष्टि डालने से सहज पता लग जाता है कि गोन्-कर्म व्यक्ति- 
व्यक्ति से सम्बन्ध रखता है, किसी समूह से नहीं। एक व्यक्ति में भी आदठढों प्रकृतिया 
उच्च गोत्र! की ही हों, या नीच-गोत्र' की ही हों, यह भी कोई नियम नहीं | एक व्यक्ति 
रूप और बल से रहित है, फिर भी अपने कर्म से सत्कार-योग्य और प्रतिष्ठा प्राप्त है 
तो मानना होगा कि वह जाति से उच्च-गोत्र-कर्म भोगरहा है और रूप तथा बल से 
नीच-गोत्र-कर्स । एक व्यक्ति के एक ही जीवन में जैसे न्‍्यूनाधिक रूप में सात वेदनीय 
और असात चेदनीय का उदय होता रहता है, वैसे ही उच्च नीच-गोत्र का भी। इस 
सारी स्थिति के अध्ययन के पश्चात्‌ "गोत्र कर्म! और 'लोक-ग्रचलित जातिया” सर्वथा 
ध्रथक्‌ हैं, इसमें कोई सन्देह नहीं रहता | 

अब हमें गोन-कर्म के फलों में गिनाये गये जाति और कुल पर दूसरी दृष्टि से 
विचार करना है। यद्यपि बहुलतया इन दोनो का अर्थ व्यवहार-सिद्ध जाति और 
कुल से जोडा गया है, फिर मी बस्त॒-स्थिति को देखते हुए यह कहता पडता है कि यह 
उनका वास्तविक अर्थ नहीं, केवल स्थूल दृष्टि से किया गया विचार या बोध छुलमता 
के लिये प्रस्दुत किया गया उदाहरण मात्र है | 

फिर एक वार उसी बात को दुहराना होगा कि जाति-मेद सिर्फ मनुष्यों में है और 
गोचर-कर्म का सम्बन्ध प्राणी मात्र से है । इसलिए उसके फल-खरूप में मिलने चाले जाति 
और कुल ऐसे होने चाहिए, जो प्राणी मात्र से सम्बन्ध रखें॥ इस दृष्टि से देखा जाय 
तो जाति का अर्थ होता है--उत्मत्िस्थान और कुल का अर्थ होता है--एक 
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योनि में उत्पन्न होनेवाले अनेक वर्ग *० | ये ( जातिया और कुल ) उठने ही व्यापक 
हैं, जितना कि गोत्र-कर्म | एक मनुष्य का उत्पत्ति-स्थान बढ़ा भारी ख़स्थ ओर पुष्ठ 
होती है, दूसरे का वहुत रूण और छुबंल | इसका फलित यह होता है--जाति की 
अपेक्षा 'उद्च-गोत्र--विशिष्ट: जन्मस्थान, जाति की अपेक्षा नीच-गोतरा--निम्ृष्ट 
जन्मस्थान | जन्मस्थान का अर्थ होता हैं--मातृ-पक्ष या मातृस्थानीय पक्ष | कुल की भी 
यही वात है| सिर्फ इतना अन्तर है कि कुल में पिठृ-पक्ष की विशेषता होही है। 
जाति में उत्पत्ति स्थान की विशेषता होती है और कुल में उत्पादक अंश की*१< |, 
जायन्ते जन्तवोज्स्यामिति जातिः,११९ ओातृसमुत्या जाति,**" “जातिगण- 
वनन्‍्मातृकत्वम्‌! १९?, 'कुन्न गुशवत्पितृकलम्‌१ २*१-.इनमें जाति और कुल की जो 
व्याजयाएं की हँ--वे-सव जाति और कुल का सम्बन्ध उत्तत्ति से जोड़ती हैं। 


धर्मं और पुण्य 


जैन दर्शन में धर्म और पुण्य--ये दो पथक्‌ तत्त हैं। शाह््टिक दृष्टि से पुण्य शब्द 

धर्म के अर्थ में भी प्रयुक्त होता है, किन्तु तक्त-मीमासा में थे क्री एक नही होते। 
धर्म आत्मा की राग-दषहीन परिणत्ति है--शुभ परिणाम है*३१ झर पुएय शुभ , 
कर्ममय पुदुगल है* १४ | दूसरे शब्दों में धर्म आत्मा की पर्याय है? १५ और,पुण्य अजीब 
( पुदुगत् ) की पर्याय है? १६ | दूसरी वात--धर्म ( नि्जरा रूप, यहाँ संवर की अपेन्षा 
नही है ) सत्‌ क्रिया है और पुण्य उसका फल है" २०, कारण,कि सत्म्रबृत्ति के विना 
पुण्य नहीं होता | तीसरी वात--धर्म आत्म-शुद्धि--आत्म-मुक्ति का स्राधन है*१< 
और पुए्य आत्मा के लिए बन्धन है! १९ | अधर्म और पाप की मी,यही स्थिति है | 
थे दोनो धर्म और पुण्य के ठीक प्रतिपद्ी हैं। जैसे-सत्प्रवृत्तिर्प धर्म के बिना पुण्य, 
की उत्पत्ति नही होती, वैसे ही अधर्म के,विना-पाप की,भी उत्पत्ति नहीं होती" २० |. 
पुण्य पाप फ़ल हैं; जीव की. अच्छी या बुरी प्रदत्ति से उसके साथ चिपटने वाले पुदुगल, 
हैं तथा ये दोनो धर्म और अधरम के लक्षप्॒ हैंगतामक है *१. लक्षण,लक्ष्य के, बिना. 
अकैलाः पैदा नही हीता । «डीत्र की। क्रि्ता दो मायों में विमक्त होती है--धर्म और 
अधेम, संत्‌ अथवा,असत्‌ ४ १ | «अपम/से,आत्मा के संस्काह विकेत होते हैं, प्राप का 
, बन्द होता है] भैर्म से आत्म शुद्धि होती:है और उसके; साथ-साथ पुष्य का वन्‍्ध होता 
है|! इंसलिए इनकी उत्पत्ति कुदरत नहीं हो) सकती ! पुण्य पाएं कर्म; का। मद 
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होना या न होना आत्मा के अध्यवसाय--परिणाम पर निर्मर है*४३ ] शुभयोग 
तपस्यथा-धर्म है| और वही शुभयोग पुण्य का आश्रव है* ४४ | अनुकम्पा, क्षमा, सराग- 
सयम, अल्प-आरम्म, अल्प-परिग्रह, योग-ऋजुता आदि-आदि पुण्यवन्ध के हेतु 
हैं**५ | ये सत्मरवृत्ति-रूप होने के कारण धर्म हैं। 

सिद्धान्त चक्रवर्ती नेमिचन्द्राचार्य ने शुमभावयुक्त जीव को पुण्य और अशुभ- 
भावयुक्त जीव को पाप कहा है**६ | अहिंसा आदि ब॒तों को पालन करना शुभोपयोग 
है| इसमें प्रदृत जीव के जो शुभ-कर्म का वन्ध होता है, वह पुण्य है | अमेदोपचार से 
पुण्य के कारणभूत शुभोपयोग-ग्रवृत्त जीव को ही पुण्यरूप कहा गया है | 

इसलिए अमुक प्रवृत्ति में धर्म या अधर्म नहीं होता, फेवल पुण्य या पाप होता 
है---यह मानना संगत नहीं। कहदी-कही पुण्यहेतुक सत्प्रदृत्तियों को भी पुण्य कहा 
गया है* ४७ | यह कारण में कार्य का उपचार, विवक्षा की विचित्रता अथवा सापेक्ष 
( गौण-सुख्य-हूप ) दृष्टिकोण है| तात्पर्य में जहाँ पुण्य है, वहाँ सत्मरदृत्तिरूप धर्म 
अवश्य होता है। इसी बात को पूर्ववर्ती आचायों ने इस रूप मे समकाया है कि 
“अर्थ और काम--ये पुण्य के फल है| इनके लिये दौडधूप मत करो। अधिक से 
अधिक धर्म का आचरण करो। क्योंकि उसके बिना ये भी मिलने वाले नहीं हैं १४८ |” 
अधम का फल्ल दुर्गति है) धर्म का मुख्य फल श्रात्मशुद्धि--मोक्ष है | किन्तु मोक्ष 
न मिलने तक गौण फल के रूप में पुण्य का वन्ध भी होता रहता है और उससे अनि- 
वायतया अर्थ, काम आदि-आदि पौद्गलिक सुख-साधनों की उपलब्धि मी होती रहती 
है* ४९ | इसीलिए यह प्रसिद्ध उक्ति है--'छुल हि जगतामेक काम्य धर्मेण लम्यते 

महामारत के अन्त में भी यही लिखा है :--- 

“अरे मुजा उठा कर मैं चिल्ला रहा हूँ परन्ठु कोई मी नहीं सुनता | धर्म से 
ही अर्थ और काम की प्राप्ति -होती है || तब तुम उसका आचरण क्‍यों नहीं 
करते हो*%० १४१ _ हे ग 

योगसूत्र के अनुसार भी पुण्य की उत्पत्ति धर्म के साथ ही होती है, यही फ़लित 
होता है। जैसे--धर्म और अधर्म--ये क्लेशमूल हैं। इन मूलसहित क्लेशाशय 
'का परिषाक होनेपर उनके तीन फल होते हैँ--जाति,- आयु और भोग | ये दो प्रकार 
के डैं--झुखद और दुःखद ! जिनका हेत युण्य होता है--वे सुखद और जिनकर्‌ हेह 
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पाप होता है--वे दुःखद होते हैं |» इससे फलित यही होता है कि महर्षि पतज्जलि 


ने भी पुएय-पाप की स्वतन्त्र उत्पत्ति नही भानी है| जैन-विचारो के साथ उन्हें तोलें 
तो कोई अन्तर नही आता | 








तुलना के लिए. देखें-- 
जैन पातज्जल योग 
कैश बा 
| | | | 
झ्म योग श्शम योग धर्म अधर्म 


77%] | 
बेदी | |]] | जात । ' | | गज | 
यनाम गोत्र आयु वेदनीय नाम गोत्र आयु जाति" आयु भोग" जाति आयु भोग 

कुन्दकुन्दाचाय ने शुद्ध-ृष्टि की अपेक्षा प्रतिक्रण--आत्मालोचन, प्रायश्रित्त 
को पुण्य-वन्ध का हेतु होने के कारण विप कहा है" ५४ ) आचार्य मिन्नु ने कहा है-- 
“पुष्य की इच्छा करने से पाप का वन्ध होता है*५५ |” आगम कहते हैं--इहलोक, 
परलोक, पूजा, एलाघा आदि के लिए धर्म भत करो, केवल आत्म शुद्धि के लिए 
करो |” यही बात वेदान्त के आचार्या ने कही है कि "मोक्षार्थी को काम्य और 
निपिद्ध कर्म में प्रदृतत नही होना चाहिए ५० |” क्योकि आत्म-साधक का लह्षय मोत्त 
होता है ओर पुण्य ससार/प्रमण के हेतु हैं। भगवान्‌ महावीर ने कहा हैं--“पुए्व और 
पाप इन दोनो के क्षय से मुक्ति मिलती है*५< |” “जीव शुभ और अशुभ कर्मी के द्वारा 
संसार में परिभ्रमण करता है*५* |” गीता भी यही कहती है--'बुडिमान्‌ सुकृत और 
दुष्कृत, दोनो को छोड देता है* ५" |” “अब, संसार का हेतु है और सम्बर, मोक्ष 
का, जैनी दृष्टि का वस यही सार है* ९९ [” अभयदेवसूरि ने स्थानाज्ञ की टीका मे 
“ग्राल॒व वन्‍्ध, पुएय और पाप को संसार-भ्रमण के हेतु कहा है ** | आचार्य मि्तु 
ने इसे यो समकाया है कि 'पुएय से भोग मिलते हैं, जो पुण्य की इच्छा करता है 
बह भोगों की इच्छा करता है| भोग की इच्छा से संसार बढता है* ९३ [? 

इसका निगमन यो करना चाहिए कि अयोगी-अवस्था--पूर्ण समाधि-दशा से ्् 
सत्मबृत्ति के साथ पृण्य-्वत्ध अनिवार्य रूप से होता है। फिर भी पुण्य की इच्छा से 
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कोई भी तत्मवृत्ति नहीं करनी चाहिए। प्रत्येक स्यदृत्ति का लक्ष्य होना चाहिए--- 
मोक्ष--आत्म-विकास । भारतीय दर्शनो का वही चरम लक्ष्य है। लौकिक अस्युदय धर्म 
का आनुषब्विक फल है--धर्म के साथ अपने आप फलने वाला है। यह शाशबतिक या 
चरम लक्ष्य नहीं है) इसी सिद्धान्त को लेकर कई व्यक्ति भारतीय दर्शनो पर यह 
आद्षिप करते हैं कि उन्होंने लौकिक अम्युदय की नितान्त उपेक्षा की, पर सही अर्थ में 
बात यह नही है। ऊपर की पंक्तियों का विवेचन धार्मिक दृष्टिकोण का है, लौकिक 
वृत्तियों में रहने वाले अभ्युदय की सर्वया उपेक्षा कर ही कैसे सकते हैं। दवा, फिर भी 
मारतीय एकान्त भौतिकता से बहुत बचे हैं। उन्होंने प्रेय और श्रेय को एक 
नहीं भाना १९४ | अम्युदय को ही सब कुछ मानने वाले मौतिकवादियों ने थुग को 
कितना जटिल वना दिया--इसे कौन अनुभव नहीं करता। 
धर्म और लोक-धर्म 

प्राचीन जैन, बौद्ध और वैदिक साहित्य में धर्म शब्द अनेक अथों में व्यवह्वत हुआ 
है। इससे दो बातें हमारे सामने आती हैं, पहली धर्म शब्द की लोकप्रियता, दूसरी 
उसकी ध्यापकता | जो कोई अच्छी वस्तु जान पडी, प्रिय लगी, उसीका नाम धर्म 
रक्‍्खा गया | ऐसी मनोकृत्ति आज भी है| अथवा यो समझना चाहिए कि उसे अपनी 
व्यापक शक्ति के द्वारा अनेक अझ्थों में प्रयुक्त होने का अवसर मिला। कुछ भी हो, 
इससे सही श्रर्य समकने मे बड़ी कठिनाई होती है। धर्म शब्द सस्कृत की “धन धारणें! 
धातु से बना है| कहा भी है--धारणात्‌ धर्म उच्यते! । वैदिक साहित्य मे प्रकृति, 
ईएवचर तथा सुष्टि के अखण्ड नियमों के लिए वर्म शब्द का अयोग हुआ है**५। 
ऋगूबेद मे प्रृथ्वी को 'धर्मया घृता' कहा गया है। 

साम्मदायिक मतवाद, एहस्थ के रोति-रिाज, समाज और राज्य के नियमों के 
लिए, भी इसका प्रयोग होता है। इसके लिए गीतारहस्य के पृष्ठ ६४ से ६६ तक का 
विवेचन मननीय है**६ ![ 

सामाजिक, राजनीतिक साहित्य मे अदालत के लिए धर्मासन, न्यायाधीश के लिए 
धर्मस्थ और धर्माष्यक्ष, स्यायप्रिय के लिए धार्मिक, वर्णाअम व्यवस्था को पालने के 
लिए धर्मी का प्रयोग होता था | 

जैन सत्ो में 'मिथुन-धर्म'१ ६५०, ध्याम-धर्म'१६< (शुब्दादि विषय), साधु-धर्म!१ ६९, 
पाप-धर्म आदि अयोग मी मिलते हैं) 
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मनुस्ट्ृति मे कहा गया है कि--“जाति-धर्म', जोनपद-धर्म, श्रेणी-धर्म--बैश्य आदि 
के धर्मं तथा कुलन-धर्मों को देखकर धर्मात्मा राजा अपने धर्म की व्यवस्था करे १०० |” 
ये धर्म उन धर्मों से मिन्‍न हैं; जिनका खरूप*०१ अध्याय ६-६२-६१ तथा १ ०-६३ 
में बताया गया है*०* | यहाँ धर्म का अर्थ रीति-रिबाज है. और वहाँ धर्म का अर्थ 
है परम-पद की प्राप्ति के साधन | दर्शन-शास्त्र मे “जो जिसका खभाव है, वह उसका 
धर्म है१०३ |” “सहमभावी पर्याय का नाम धर्म है* ९४ |” “धर्म और धर्मी मे अत्यन्त 
भेद नहीं होता*०५ |” इस प्रकार खमाव और पर्याय के श्रर्थ मे वह प्रयुज्यमान 
है। मोक्ष--आत्मशुद्धि के साधनभूत अहिंसा आदि चारिज्य को तो धर्म कहा 
ही जाता है | इस प्रकार अनेक अथों में प्रयुक्त होने के कारण धर्म-शब्द इतना जटिल॑ 
बन गया है कि कहा किस अर्थ मे प्रयुक्त हुआ है---यह निर्णय करना सुलभ नही रहा | 
इसीलिए, धार्मिको में बड़ी भारी खीचातान चलती है | 


यह समस्या कैसे सुलक सकती है--इस ए्र भी हमें कुछ विचार करना चाहिए। 
धर्म का व्यवहार जिन अनेक अथों में हुआ है, उन सबका वर्गीकरण किया जाय, तो 
दो अर्थ बनते हँ--लोक--ससार और मोक्ष । जो आत्म-विकास का साधन है, वह 
मोक्ष॒पर्म--आत्मधर्म है और शेप जितने धर्म हैं, वे सब लोक-धर्म-व्यावहारिक धर्म 
है। गम्य-धर्म, पशु-धर्म, देश-धर्म, राज्य-धर्म, पुरवर-धर्म, आम-धर्म, गण-धर्म, गोड्ी-धर्म, 
रॉज-धर्म आदि-आदि लौकिक धर्म हैं?"* | छुय्रावचनिक धर्म को भी आचारयों ने 
लौकिक धम के समान ही कहा है | आरम्भ और परिगहयुक्त धर्म कुप्रावचनिक है**५| 
इन दोनो प्रकार के लौकिक और कुग्रावचनिक धर्मों की अरिहन्त अथवा बुद्धिमात्‌ 
पुरुष प्रशसा नंही करते | कारण कि ये दोनो सावब ह--अशुम कर्म-बन्धन युक्त है। 
(१ ) लोकोत्तर धर्म वह है, जो मोद्य का--आलमशुद्धि का साधन हो | मोच्ष के साधन 
कई प्रकार के वर्णित किये गये है--( २.) सम्बर, निर्जरा अथवा भ्रुत और चारित्र, 
(४ ) शान, दर्शन, चारित्र, तप, (५) अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अह्मचर्य और अपरिग्रह, 
( १० ) शान्ति, मुक्ति, आजंबव, मार्दब, लाधव, सत्य; सवम, तप, लाग और बक्मचय | 
दोनों प्रकार के धर्म प्राणीवर्ग के आश्रित रहते है। फिर भी उनका मेद समभने 
के लिए आचार्य भ्री तुलसी ने कसौटी के रूप मे तीन वातें रखी हैं। **-- 
१--तआकशुद्धि-हैठुकता, २--अपरिवतेनीय-खहुपता, 
३--सर्वताधारणता | 
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ये ( तीन बातें ) जिसमे हो, वह मोक्ष-धर्म हैं और जिसमे यह न मित्ते--वह लोक 
धर्म है। अहिला आदि आत्म-कल्याष के लिए हैं। <" और समाजनीति, राजनीति 
आदि लोक-व्यवस्था के लिए.) 

अहिसा आदि का खरूप अपरिवर्तनीय है*4१ और समाज-नीति, राज-नीत्ति का 
खरूप परिवर्तनीय | लोकमान्य तिलक ने इस पर वडा मार्मिक विवेचन किया है--- 
ज्यो-ज्यो समय बदलता जाता है त्यो-त्यो व्यावहारिक धर्म से भी परिवर्तन 
होता जाता हैं। * * युगमान के अनुसार 
कृत, भेता, द्वापर और कलि के घर्म मी मिन्‍न-मिन्‍न होते हूँ १५९ |”? महामारत १२२-७६ 
में यह कथा है कि प्राचीनकाल में स्जियो के लिए, विवाह की मर्यादा नही थी | थे इस 
विषय में खतन्‍्त्र और अनाबृत थी | परन्तु जब इस आचरण का घुरा परिणाम दीख 
पडा, तब श्वेतकेतु ने विवाह की मर्यादा स्थापित कर दी और मदिरा-पान का निपेध भी 
पहले-पहल शुक्राचार्य ने ही किया। तात्पय यह है कि जिस समय ये नियम जारी 
नहीं थे, उस समय के धरम; अधर्म का तथा उसके बाद के धर्म, अधर्म का निर्णय 
मिन्‍न-मिन्न रीति से किया जाना चाहिये | इसी तरह यदि वतमान समय का प्रचलित 
धर्म आगे बदल जाय तो उसके साथ भविष्यकाल के धर्म, अधर्म का विवेचन भी भिन्न 
रीति से किया जायगा। काल-मान के अनुसार देशाचार, कुन्ताचार और जाति-धर्म 
का भी विचार करना पढ़ता है। क्‍योंकि आचार ही सब धर्मों की जड है। तथापि 
आचारो में भी बहुत भिन्‍नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते हैं---"ऐसा 
आचार नहीं प्रिलता जो हमेशा सव लोगो का हितकारक हो। यदि किसी एक़ 
आचार को स्वीकार किया जाय तो दूसरा उससे वदकर मिलता है। यदि इस दूसरे 
को स्वीकार किया जाय तो चह किसी तीसरे आचार का विरोध करता है* ६१] जब 
आचारो में ऐसी 'मिननता हो जाय तब भीष्म पितामह के कथन फे अनुसार तारतम्य 
अथवा सार-अतार-हृष्टि से विचार करना चाहिए। 

महात्मा दाल्लस्टाय ने भी कहा है--समाज के जीवन के आदरशं, जिनके 
अलछुसार मनुष्यो के सारे काम-काज होते हैं, बदलते रहते है और उन्ही के साथ-साथ 
मानव-जीवन का व्यवस्था-कर्म भी वदलता रहता है*८४ [”? 

अहिंसा आदि सर्च-साधारण है--सब जगह सबके लिए समान है--एक है। 
उमाजनीति, राजनीति सब जगह सबके लिए, समान नहीं होती है| तात्पय यह है 
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कि मोक्ष-धर्म ( अहिंसा आदि ) सदा, सव जगह, सबके लिए एक है और लोक-घर्म का 
स्वरूप इसके विपरीत है ) 


अहिसा और दया-दान 


अहिंसा ही आत्म-धर्म है! यह कहना न तो अत्युक्ति है और न अर्थवाद । आचायों 
ने बताया है कि “सत्य आदि जितने अत है, वे सव अहिंसा की सुरक्षा के लिए 
हैं! |” काव्य की भाषा में “अहिंसा धान है, सत्य आदि उपकी र्ञा करने वाली 
वादे है**६ |? “अ्रहिंसा जल है, सत्य आदि उसकी रक्षा के लिए छेतु है* 4० |” सार 
यही है कि दूसरे तभी अत श्रहिंसा के ही पहलू हैं। 

मोछ्-धर्म की कोटि मे वे ही जत आते हैं, जो अहिसा की कसौटी पर खरे उ्तरते 
हैं। अस्तुत अन्य में दया और दान ( उपकार इन्हो के अन्तर्गत है )-ये दोनों इसी 
कसौटी पर परखे गये हैं। धर्म-शब्द की भाति दया-दान शब्द भी बड़े व्यापक हो 
चले हैं पर आध्यात्मिक दया-दान दे ही हैं, जो अहिंसा के पोषक हो--अहिंसामय 
हों। तत्त-दष्टि से देखा जाय तो अ्रहिंसा, दया और दान--ये तीनो एकार्थक शब्द 
हैं। अथवा यो कहिये कि ताल्ययार्थ मे तीनो एक है | इस विचार की पुष्टि के लिए, 
जैन और जैनेतर साहित्य का श्रमिप्राय जानना आवश्यक है। भगवात्र महावीर ने 
कहा है-- प्राणी मात्र के ग्रत्ति संयम रखना अहिंसा है*८० |” महात्मा बुद्ध ने कहा 
है-..त्रस और स्थावर सबकी वात मे करना अहिंसा है, वही आय॑ता है*८' |” 
व्यास ने कहा है--सब प्रकार से सदा संव जीवों का अकुशल न करना अहिसा 
है? ९०)” गीता में कहा है--“प्राणी मात्र को कष्ट न पुँचाना अहिंसा है*** |” महात्मा 
गाधी ने लिखा है--“अहिसा के माले सूछ्म वस्तुओो से लेकर मनुष्य तक सभी जीवों 
के प्रति सममाव११९ |”? सभी व्याख्याकारों का सार यह है---असयम, विषम भाव, 
अभिद्रोह और क्लेश हिंसा है; संयम, समभाव, अनमिद्रोह और अ्रक्लेश अहिसा है। 
हिंसा आत्ममालिन्य का साधन है; इसलिए वह सत़ार है और अ्रहिंसा आत्म-शुद्धि 
का साधन है, इसलिए वह मोक्ष है हे 

शाब्दिक मीमांसा करें तो अहिसा निभेधातमक है, किन्दु तालवांये में वह उमय- 
रूप है--विधिनिपेषात्मक है | बुराइयों से बचाव करना--असताक्षत्ति न करना--यह 
निषेध है। खाध्याय, ध्यान, उपदेश, बुराइयो से बचने की प्रेरणा देना, मानसिक, 
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बाचिक, कायिक सत्मवृत्तिया, ग्राणी मात्र के साथ बन्धुल्ल-भावना, आत्म-शुद्धि का 
सहयोग या सेवा आदि का आचरण करना यह विधि है। शाव्दिक अपेक्षा से विधि 
रूप अहिंसा को दया तथा कई प्रश्ृत्तियों को दान मी और निपेषल्प अहिंसा को 
अहिंसा कहा जाता है। बहुधा पूछा जाता है--किसी मरते को बचाना, दीन- 
दुखी की सहायता करना धरम है या नहीं ? इसका थोडे मे उत्तर यह है कि जिन 
प्रद्ृतियों मे बचाना, सहायता करना आदि-आदि कुछ भी हो, झुछम हिंसा तक का 
अनुमोदन न हो, राग-द्रेप की परिणति न हो, एक शब्द से--यह प्रवृत्तिया अहिसात्मक 
हों तो वे धर्म हैं, नहीं तो नहों। अहिंसा को वचाने से, रक्षा से, सहयोग से विरोध 
नहीं, उसका विरोध हिंसा से, रागद्वेपात्मक परिणति से है। उसका जीवन था 
मृत्यु से सम्बन्ध नहीं, उसका सम्बन्ध अपनी सत्प्रवृत्तियों से है। 


अहिंसा और दया की एकता 


प्रश्न व्याकरण-सूत्र में अहिंसा को दया कहा है*९१३| इसका टीकाकार ले अर्थ 
किया है--दिहिि-रक्षा! यानी जीवो की रक्षा | इसी प्रकरण भे आगे कहा गया है-- 
साधु अस-स्थावर सब जीवों की व्या के लिए, अ्रहिंसा के लिए. (हिंसा टालने के 
लिए ) ऐसा आहार ले, जिसमे उसके निमित्त किसी प्रकार की हिंसा न हुई हो । 

धर्म-सग्रह मे लिखा है--“अनुकम्पा, कृपा ओर दया ये सब एकार्थक हैं** ४ |? 
धर्म-रक्षप्रकरण में वताया है कि “धर्म का मूल दया है और सब अनुछान उसके 
अलनुचारी है!** |” दया क्या है, इसकी व्याल्या में आचाराग-सत्त का उछरण देते हुए, 
कहा है--्राणी मात्र की हिंसा न करना--यही वया एव प्राणी-रक्षा है क्योंकि सब 
धममों में अहिंता ही भुख्य हैं|” दशव्रेकालिक-सृन्त भे कहा है--“जिसका अलना- 
फिरना, उठना-ैठना, सोना, खाना-पीमा, बोलना आदि अहिसात्मक है, उसके पाप 
कर्म का बनन्‍्ध नहीं होता।” “दयालु कौन है १ इमके उत्तर से घर्म-प्रकरण 
अन्थ मे लिखा है--ख़ल्प हिंसा का भी विपाद् बढ़ा दादण होता -यह जानकर 
जो जीव-बध में प्रवृत्त नहीं दोता, वही दयाछु है।” 

उद्धरण यद्यपि लम्बा हो चुका है फिर भी इसमें अहिंसा और व्या की एकता 
का प्रतिपादन बढा सुन्दर और मार्मिक हुआ है। इसलिए इसका लोभ-सबरण नहीं 
किया जा सका। रघृतिकारों के शब्दों में भी दोनों का ऐक्य है--/सैंसे मिग को 
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अपने प्राण ग्रिव हैं, वैंसे ही दूसरों को भी ऋपते प्राए प्रिय हैं, इसलिए अपने 
और पराये सुछ'हु को समान सम कर आखी मात्र की दया करनी चाहिए" ९५९ 
इसी बात को आचार्य हेमचन्द्र दूसरे शब्दों में कहते हैं-- ज्यों निणर को सु 
प्रिय और हुःख अप्रिय है, ढीक लीं ही दूसरो को भी सुछ प्रिय और दुःख अग्रिय है-- 
यह समक्कर विवेकी मलुष्य किसी की भी हिंसा न करे*१०” स्तृत्िकार के शब्दों में 
जो तत्त दियां कुवीत' इस वाक्याश में प्रकट हुआ है, वही उत्त आचार्य हेमचल्ध के 
शब्दों भे हिंसा नाचरेत्‌! इस वाक्यांश द्वारा प्रकट होता है। 

भगवान्‌ महावीर की दृष्टि में मोक्ष-मार्ग के निरूपण में अरहिता-वर्णित दया के 
लिए कोई स्थान ही नहीं था और दूसरी और देखा जाय तो अहिंसा में पूर्व, पश्चिम 
और मध्य मे--सव जगह दया ही दया भरी पढ़ी है। हिंसा न करने का आधार 
है--स्त और पर का अनिष्ट, स्व का अनि.्ट--आत्मा का प्रतन और पर का अ्रनिष्ठ-- 
प्राण-पियोग | अहिंसा में दोनी की दया एवं रक्षा है, स्व दया--अपना पतन नहीं 
होता और पर दया--पर का आ्राण-वियोग नहीं होता। कुछ गहराई में जायें तो 
हिंसा इतलिए वर्जनीय है कि उससे अपनी आ्रात्मा का पतन होहा है और अहिंसा 
इसलिए आदरणीय है कि उससे अपनी श्रात्मा का कल्याण होता है। जैन-ृष्टि के 
अनुतार यह भाव-हिंसा और भाव-अहिंसा का सर्प है| 

अपनी राग-द्ेषशुक्त असंयममय प्रवृत्तियों से दूसरों को सुख मिल जाए, उससे 
कोई व्यक्ति अहिंसक नहों बनता और अपनी राग प-मुक्त संयममय प्रदृत्तियी से किसी 
को कष्ट भी हो जाए, तो उससे कोई व्यक्ति हिंसक नहीं बनता । इसलिए भोक्ष-मार्ग 
की मीमांसा में दया वही है, जो अहिंसा के साथ-साथ चल्ले अथवा अहिसाहक होकर 
बाहर निकल आये । इसीलिए कहा है--जो अहिंसा है, वह अतुकसा है“ ।” 
«मुनि प्राणी मात्र की दवा पालने के लिए आहार करे।** |” जो मुनि अपने धर्म 
का पालन नहीं करता, वह छह काय का हिंसक है । इसको शास्तरकारों ते 'छुह काय 
निरतुकंपा*? **--इस वाक्य से कहा है। यहाँ अनुकाया और अहिंसा की एर्ण 
एकता है| कारण कि मुनि- धर्म सर्वधा अहिसालक होता है। “मुनि भूत मात्र पर 
दया करता हुआ बैठा रहे और सोए*"* १ भगवती-सुत् में अतुकसा का विखार 
करते हुए जो कहा है-- प्राणीमात्र को दुःख न देना, शोक उत्मन्न न कैसा, मे 
स्लाना, अनुपात न करवाना, वढ़तातर्जना न देगा"! उससे दवा वी 
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अहिंसात्मकता स्थय सिद्ध होती है| “दया; संयम, लजा) जुग॒ुप्ता,अछलना, तितिक्षा, 
अहिंसा और ही--2े क्त्र एकार्यक हैं** 3 |” “चिमे का मूल अहिंसा है क्योंकि वह 
दयामय-प्रदृत्तिूप होता है**४ |” इसमें भी अहिंसा और दया की अमिन्‍नता का 
प्रतिपादन किया गया है | 


अहिंसा आर दान की एकता 


“सब वानी सें अभय-दान श्रेष्ठ है** 5 |” गदर्माली मुनि सयति राजा से कहते 
हैं---राजन्‌ । ठुके अभय है | तू भी जीवों को अभय दे---उनकी हिंसा मत कर" ५ |? 
आचार्य भिन्तु ने अमय-दान की व्याख्या करते हुए बताया है कि 'मनेसानाचा- 
कर्मणा, कृत-कारित-अनुमति से छुद काय के जीबो को मय भ उपजाना, यह अमभय-दान 
है और इसी का नाम दया है*"७० |” पद्मपुराण के गोज्याप्र-सवाद में इस बिपय 
पर अच्छा प्रकाश डाला गया है| “गाय कहती है--भाई बाघ! विद्वान सतूयुग 
में तप की प्रशसा करते हैं, शेवा में शञान और कर्म की, द्वापर में यश की परन्तु कलि- 
युग में एकमात्र दान ही- भेष्ठ भाना जाता है। सम्पूर्ण दानो में एक ही दान सर्वोत्तम 
है, वह है सम्पूर्ण भूतो को असयन्दान| इससे वढकर कोई दूस॒रा दान नहीं है| 
जो समस्त चराचर प्राणियों को अमयन्दान देता है वह सर्व प्रकार के भय से मुक्त 
होकर परत्नह्म को प्राप्त होता है। अहिंसा के समान न कोई दान है, न कोई तपस्या | 
जैसे हाथी के पद-चिह में अन्य सब प्राणियों के प्रदनीचह्व समा जाते हैं; उसी प्रकार 
सभी धर्म अद्दिसा से प्रात हो जाते हं१९ * |? $ 


“अभय दान के समान दूसरा कोई परोपकार नहों। दहस्थपन में बह धूर्ण नहीं 
हो सकता "* |? इसका ताल यह है कि आणी सात्र को अभय वही दे सकता है; 
जो ख़य पूर्ण अहिंसक हो। मुनि पूर्ण अहिंसा के पथ पर चलते हैं, इसलिए वे सदा 
सब को अभय किये रहते हैं। शदृस्थ यथाशक्ति अरद्विंसा का पालन करता है, इसलिए 
उसमें अभय-दान की पूर्णता नहीं आती। 

>र्अहिंसक ही खतः और परतः दोनों प्रकार से अभयकर हो सकता है। खंय 
हिंसा से निदृत्त होता है, इसलिए खतः ओर दूसरो की हिंसा न करो? , ऐसे उपदेश 
देंकर प्राणी मात्र पर अनुकम्पो करवा है, इसलिए परतः११० |”, जमग्र-दान के 
क्षत्िस्कि दो',दान और “हैं--ज़ॉन-दान तथा, पर्मोपग्रह-दान--ये भी अहित्सात्मक ही 
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हैं। जिससे आत्म-विकास हो, वह ज्ञान मोक्ष का मार्ग है-अकाशकर है| उसका 
वितरण आत्म-शुद्धि का हेठ होने के कारण अहिंसा ही है + अब रहा अमेपग्रह- 
दान। घह भी सयम-पोषक होने के कारण अहिता है। “तव आरम्भ से निशृतत 
संयमी को निर्दोष आहार-पानी, चस्तयात्र आदि देना धर्मोप्मरह-दान है" "१ |” इसमें 
दाता का आस््म-संचरण और आहक का सयम-पोषण होता है| इसलिए यह संयम- 
मूलक प्रध्नत्ति है। जहाँ सयम है, वहाँ अहिसा का नियम है। अब बाकी रहे 
ध्यावहारिक दान--उनसे अहिंसा का कोई सम्बन्ध नहीं। पही दान और अहिंसा 
एक है, जो वाखव में त्याग हो, संयममय हो अथवा संयम-पोषक हो। कारण कि 
यह मोक्षमार्ग के तत्त्वो का प्रस्ताव है। व्यावहारिक दान में अहिंसा ( दया ) का 
पालन नहीं होता, इसलिए वह त्वागमय' दान नहीं किन्तु 'भोगमय! दान है। मोक्ष- 
मार्ग में दान वह हौना चाहिए; जिसके पीछे भूत मात्र को श्रभय देने वाली दया हो। 
तीर्यक्रो को अ्रभयद्ये*११ इसीलिए कहा है कि उनकी दया में प्राणी मात्र को 
अझमय होता है। आचार्य मिक्तु ने लिखा है--/हिंसा और असंयम के पोषक दान से 
व्या उंठ जाती है और हिंसायुक्त दया से अमय-दान छठ जाता है। इसलिए हिंसा- 
युक्त दान और हिंसा-युक्त दया-न्यह दोनों सामाजिक तत्त है |” इनका 
अहिंसा के साथ मेल नहीं बैठता । आचारांग-सूत् फे टीकाकार शीलांकाचार्य ने 
भी यही थात कही है--समाज-शास्त्रियों के मतानुसार पानी देने वाला तृसि, अ्रन्न 
देने वाला श्रत्षय छुख, तिल देने वाला इष्ट सन्‍्तान और अभय देने वाला आरादुष्य 
प्राप्त करता है। ठुप में धान के कण की तरह इनमें एक अमभय-दान ही सुभाषित है। 
वाकी का कुमार्ग है। उसका उपदेश देने वाले लोगों को हिंसा में प्रवृत्त करते हैं |” 
ब्रिकरण-त्रियोग से हिंसा न करना--यही अहिंसा है, यही दया है और यही अमय- 
दान है। ये ही दया और टन तीर्थड्वरो द्वारा अनुमोदित और ये ही मोक्ष के 
माय हैं| 


लौकिक और लोकोीत्तर 


धार्मिकों के दो प्रमुख तत्त्व मैनी--अ्हिंसा और ह्याग--अपरिगह जनता के सामने 
आये, उनकी महिमा वढी | व सामाजिक क्षेत्र में भी उनका अलुकरण हुआ, उनके 
पान पर दया और दान-इस दो तखो की उष्टि हुई। परसुलाशंसा ज्ौर हदर्य ग्रक्त 
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करना दया और परार्थ उदारता एवं अनुग्रह करना दान हैं--ये परिभाषाएं बनीं) 
धार्मिकों के तत्त--मैत्री और त्याग का लक्ष्य था--आ्रात्म-शुद्धि और मानदंड धा-- 
परमार्थ--मोज्ष-साधकता, अहिंसा और निर्मतत्व। सामाजिक तत्व दया और दान 
का लक्ष्य धा--समाज व्यवस्था और मानदड था परार्थ--दूसरो के लिए.॥ इसीलिए, 
आगे चलकर धर्माचायों ने इनसे घार्मिक तत्तों का पार्थक्य दिखाने के लिए इनके 
दो-दो भेद क्रिए--लौकिक और लोकोत्तर। इसका तात्पर्य यह न लें कि धार्मिक 
क्षेत्र में दया और दान शब्द प्रयोग मे ही नहीं आये थे। इन दोनों का अखित्व 
था, किन्तु था अहिसा और त्याग के रूप में ही ) 

समाज मे ज्योंज्यों सम्रह की भावना वढती गईं, त्योन्‍्त्यो समाज-शास्त्री दान 
को धरम बताकर इसकी महिमा बताते गए। उपनिपद्‌ में एक घटना का बर्णुन है 
कि "देव, मनुष्य और असुर-इन तीनों ने प्रजापति.से उपदेश चाहा। तब प्रजापति 
ते उन्हें उपदेश देते हुए तीन दकार (दः द! 'ढ ) कहै। भोग-अधान देवों से 
कहा--दमन करो, सम्रह प्रधान मलुष्यो से कहा--दान करो, हिसाअधान असुरों से 
कहा--दया करो*१३ |? इसको हम सामाजिक सत्य के रूप मे खीकार करें तो यह 
साफ प्रतीत होता है कि ढान पुराने समाज-शास्त्रियों की सम्रह-रोंग के प्रतिकार 
मे अयुक्त चिक्रित्सा विधि है। उन्होंने दान-धर्म की निरूपणा के द्वारा सम्रह का अन्त 
करना चाहा, परन्तु इसका परिणाम उल्टा हुआ । लोगों में सम्रह-ध्ूत्ति झकने की 
अपेक्षा लाखो करोडें का सम्रह कर थोड़े से दान से शुदू हो जाने की भाषना उम्र 
हो गई। परिणाम यह हुआ कि दान-धर्म के नाम पर गरीबों का शोपण और छत्मी- 
इन बढ चला । ठव धर्माचायों ने इसके विरोध में क्रान्ति का शख फुका--इसलिए 
फूका कि धममं के नाम पर समाज की बिंडम्बना हो रही थी। उत्होंने कहा--“जो 
निर्धन पुण्य कमाने के लिए, दान करने के लिए घन का संग्रह करता है, वह 'क्षान 
कर लूगा' ऐसा ख्याल कर अपना शरीर कीचटू से लयेदता है? १४ [”_“म्यायोपा- 
जिंत धन से सम्पत्ति नहीं बढती | स्वच्छ पानी से क्या कभी नदिया भरती हूं२१५ ॥? 
समाज-शास्त्रियों की भी आखें खुलों। उन्होंने अपनी लेखनी की गति भी बदली । 
प्र वे समाज की स्थिति न बदल सके। असहाय, अनाथ, अपाड़ आदि विशेष 
स्थिति बालो के सिवाय दूसरो को दान देंने का निषेध किया जाने लगा--पाप बताया 
जाने लगा। फिर भी थोड़े से दान से धार्मिक वनते वाले पूजीपतियों और बिना 
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श्रम रोटी पाने वाले मिखमंगो की भावना बदली नहीं । प्राग-ऐतिहासिक युग का 
चर्णन करते हुए कवियो ने लिखा है कि यहाँ भारत में एक भी मिन्तुक नहीं था* १६ | 


आज यहाँ मिखमंगो की एक वड़ी फौज है। यह किसका परिणाम हैं, थोडी गहराई 
में जाय॑ तो इसे सममने में कठिनाई नहीं होगी । 


आज का जाशत समाज और उसके निर्माता इन अतमानता की बहुत सी खाइयो 
को पाठ छुके हैं और रही-सही का भाग्य-निर्शय होने वाला है। दया और दान के 
नाम पर असहाय वर्ग के अपकर्ष और हीनता का समर्थन तथा सहायक वर्ग के उत्कप 
ओर अहमाव का पोषण आज सहा नहीं जा सकता। परिस्थिति के कुचक से बड़े- 
से बड़ा व्यक्ति या वर्ग असहाय हो सकता है, वह अपने सामाजिक भाइयों से सहा- 
यता की भी अपेक्षा रख सकता है, पर वह दया और धर्म के नाम पर उनसे सहायत्ता 
नहीं चाहता है, वह चाहता है सौहार्द और श्रातृत्र के नाते। इस दया और दान 
के नाम पर प्रबुद्ध धनी-वर्ग ने अपने अशिक्षित और असहाय भाइयों के साथ जितना 
सामाजिक अन्याय किया है, स्यात्‌ उतना दूसरे नाम पर न तो किया है और न कभी 
हो भी सकता। जैर, जो कुछ हुआ हो--आज अ्रपनें सामाजिक सहयोगियों को 
हीन-दीन समझ कर उनकी सहायता के द्वारा धर्म--पुए्य कमाने की भावना हठती 
जा रही है। आज उनकी स्थिति को सुधारने का प्रयत्ञ हो रहा है और सम्मान के 
साथ उनकी व्यवस्था का समाजीकरण हो रहा है। बहुत से देशों में असहायो की 
व्यवस्था सरकार करती है। यहाँ भारत में भी भिन्षा-निरोधक विधि आदि नियम 
बना कर जनता के समर्थन-पूर्वक सरकारें मिखमंगो की फौज तित्तर-वितर कर रही 
हैं। किन्तु फिर भी प्राचीन व्यवस्था के अनुसार दया-दान की द्विविधता का जो 
प्रतिषादन हुआ, उस पर भी सरसरी दृष्टि डाल लेना आवश्यक है]. 


दया के दो भैद 


दया दो प्रकार की है--लौकिक और लोकोत्तर। लोकोच्तर दया और अहिता 
एक है, यह पहले बताया जा छुका है। अब लौकिक दया के बारे में कुछ 
विचार करना है। यद्यपि तत्ततः दया के थे दो भेद नहीं होते, फिर भी शब्द की 


समानता से ऐसा हुआ है। इसीलिए आचाय॑ मिक्त ने कहा हैं“ 
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“भोले ही मत भूलज्यो, अग्भुकम्पारे नाम । 
कीज्यो अन्तर-पारखा, ज्यू सीके आतम काम ॥| 
गाय मैंस आक थोहरनो, ये चारों ही दुद्घ। 
ज्यों अनुकम्पा जाण ज्यो, ममस आणी शुद्ध) ० |”, 
लौकिक दया का सुद्य आधार है--समाज व्यवस्था एवं हुःखित व्यक्तियों पर 
अनुग्रह । उसमे हिंसा-अहिंसा का विचार नहीं किया जाता | इसीलिए वह लोकोत्तर 
दया से, दूसरे शब्दों में अहिंसा से पथक्‌ है। लौकिक दया को विशुद्ध अहिंसा न 
मानने के कारण जैन आचायों को काफी सधर्ष का सामना करना पड़ा | फिर भी 
वे अपनी तात्विक व्याख्या से पीछे नहीं हटे। प्रक्षव्याकरण सूत्र मे कहा है-- 
#भगवती अर्हिंता नत और स्थावर सभी जीवो का कल्याण करने वाली है १५ [” 
इसकी टीका करते हुए. अभयदेवरसूरि लिखते हैं---“जो सर्वमभूतत्षेमद्डरी है बही अहिसा 
है, दूसरी नहीं। लौकिक जिसे अहिंसा कहते हैं, जैसे--एक गऊ की प्यास बुकती 
है, उससे सात कुलो का निखार हो जाता है, इसलिए जलाशय बनाने चाहिये'--- 
यह गो विषयक दया उनके मत मे ( लौकिकों के मत मे ) अहिंसा है। किन्तु उसमे 
पृथ्वी, पानी तथा बहुत प्राणियों की हिंसा होती है, इसीलिए. वह सम्पक श्रहिंसा 
नहों है*१९ [”? इसी प्रकार आचाराग सून्न के विभिन्न स्थलों भे प्रसिद्ध टीकाकार 
शीलाहझ्नाचार्य ने हिंसायुक्त लीकिक दया को विशुद्ध अ्दिंसा मानने का विरोध किया 
है**० | उनकी स्पष्टीक्ति एव विचार-थ्यक्षना में अत्यन्त ओज और निर्भीकता है-- 
“कोई उनसे पूछता है, इस प्रकार तो समख लोकअसिद्ध गो दान आदि का व्यवहार 
छूट जायगा £ उत्तर में कहा है-भल्ले ही ऐसे वन्धनों के हेतुभूत व्यवहार हट 
जाए। परमार्य-चिन्ता मे व्यवहार नही देखा जाता, वहाँ तो यथार्थ-निरुपण होता 
है? ११ [” इस प्रतिपादन मे उन्हे आगम का समर्थन प्राप्त था । जैन शास्रो से दवाद- 
शागी का स्थान सबसे अधिक महत्तपूर्ण है। उसमे जगह २ पर धर्मार्थ हिंसा का 
बहुपुख्ती विरोध किया गया ६) “जो मन्द बुद्धि धर्म के लिए हिंसा करता है, वह 
अपने लिए मद्दा भय पैदा करता है*१९ |” “दूसरे के द्रव्य मे जो अ्रविस्त ६, वह सुखी 
नहीं बनता*९३ |” “पर के लिए जीव-बंध करने में दोष नहीं-यह अनाथ बचन 
है। शेड ! ध्ठ के लिए द््सि नही करनी चाहिए---यह आय-बचन हे १५७ जो 
सुप चाहने वाले व्यक्ति इस चणिक जीवन के परिवन्दन-मानन-पूजन के लिए, जन्मा- 
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मरण से मुक्त होने के लिए, दुःख से छूटने के लिए छह काय की हिंसा करते हैं--- 
आरम्मन्समारम्भ 'करते हैं, वह उनके अहित और अवोधि के लिए होता है** ६ |” 
“दूसरों को सुख देने से सुख होता है--यह कहने वाले आर-धर्म और समाधि-माग से 
दूर हैं?२० |” उक्त विचारों का अवलोकन करने से यह अपने आप उत्तर आता 
है कि भगवान्‌ महावीर के समय में दया-दान मात्र को धर्म बताने वाली विचार- 
परंपराए थी ] उनपर आचाराग, सूत्रकृताग और प्रश्नव्याकरण में सूह्म और गम्भीर 
विचार किया गया है। उस समूची विचार धारा का सार हमें सूतकृताग की निम्नवर्ती 


दो गायाओ में मिल जाता है' *५-- 
इह मेंगे उ भासति, सात सातेण विजति। 


जे तत्थ आरिय॑ म्मां, परम॑ च समाहिय॑॥ 
मा एयं अवमन्नंता, अप्पे्ण लूंपहा वहु। 
एतस्स अमोक्‍्खाय, अ्रय हारिव्व भूरइ॥] 
पहली गाथा के पूर्वार्ध मे पूर्व पक्ष का निरूमण है। उसकी मान्यता हैं“ सब 
जीव सुख के इच्छुक हैं, दुःख नहीं चाहते, इसलिए, सुखार्थी पुर्प को खग को, ढूसरो 
को, सभी को सुख देंना चाहिए | सुख देने वाला ही सुख पाता है?** |” उत्तर- 
पक्ष में भगवान्‌ महावीर के विचारों का निरूपण करते हुए सूत्रकार लिखते हैं कि 
«भ्रोक्ष-मार्य का विचार करते समय ुख देने से सुख होता हैं-यह सिद्धान्त युक्ति 
के अतिकूल होता है। कारण कि सासारिक प्राणियों में अनेक प्रकार के इष्ट सुखों 
की श्राकांक्षा होती है, उसकी पूर्ति का मोक्ष मार्ग से सम्बन्ध नहीं छुड़ता। मोक्ष- 
माय में स्वेच्छापूवंक यथा शक्ति तपस्थाजत्य कष्ट के लिए भी पर्यात्ष स्थान है। 'छुख 
देने से ही सुख मिलता है, यह सिद्धान्त व्यावहारिक या सामाजिक हो सकता है; 
आध्यात्मिक नही | इस पर भी आप ( पूर्व पक्ष के समर्थक ) जैनेन्दर-प्रवचन की 
अवमानना करना चाह तो श्राप जानें, पर इससे आप भी आत्म-साधना का मारे 
नहीं पा सकते |” इन विचारी का मनन करने के वाद सहज ही इस निर्णय पर 
पहुँच जाते हैं. कि मोक्नमागे में अहिला का विचार होता है, भौतिक खुख-सुविधाश्रो 
का नही | 
दुःखन्यामिधात, के लिए प्रदत्त सांख्यो ने भी ठीक इसी प्रकार याशिक पक्ष का 
विरोध किया; है| . यश में पशु-वध "करने वाली का प्च यह था कि हिंसनीय का 
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अनुप्रह-रहित आशण-वियोजन किया जाता है, वह हिंसा है, किन्तु अनुग्रह-पूर्वक 
प्रारुवियोजन करना हिंसा नहीं है। यज्ञ में वलि हुए पशु को खर्ग मिलता 
है--शसा शास्त्रीय विधान है, इसलिए यज्ञ में उनकी वलि करना हिंसा नहीं प्रत्युत 
धर्म है*१० | परानुग्रहकरों व्यापारी धर्म”, प्ररपीडाकरों व्यापारोड्ध्म:/--दूसरो पर 
अनुगह करना--यह धर्म का लक्षण है। यज्ञ के द्वारा यशकर्ता और हिंसनीय पशु 
दोनों को खर्ग की प्राप्ति होती है। इसका प्रतिवाद करते हुए. साहय-आचायों ने 
लिखा है कि “यदि दूसरों का अलुग्रह धर्म और कष्ट अधर्म है--यही परमम-अधर्म 
का अभिवचन है तब तो तपस्या, जाप, खाध्याय आदि से दूसरों का अनुग्रह नहीं 
होता--दूसरो को तपस्या की प्रेरणा देते हैं, वे करते हैं, उससे उन्हें कष्ट भी होता है। 
उससे परानुग्रह नहीं है, इसलिए वह अ्रधर्म होगा और मदिरा पिलाने में परपीडा- 
करत्व का अभाव है, इसलिए वह धर्म होगा । यह इष्ट नहीं है अतएव (रामुग्रह धर्म 
और परपीडा अधर्म'--घर्म श्र अधर्म का यह लक्षण मानना सगत नहीं? ११ |” जैन- 
परम्परा के द्वारा यज-वध पर प्रखर प्रहार होता रहा, हिंसा धर्म-पुण्य का हेतु नहीं--यह 
माना जाता रहा। आगे चल कर वह परपरा कुछ वदल गई--लौकिक वेग के सामने 
भुक गई। दया के द्रव्य और भाव--ये दो भेद कर द्वव्य-दया--ध्यावहारिक श्रहिंसा 
को पुण्य का हैतु माना गया २९ | इस विपय को लेकर आचार्य भी तुलसी ने अपनी 
कृति जैनसिद्धान्त दीपिका में बड़ा मार्मिक विवेचन किया है। उसका संक्षेप भे 
सार यह है--आध्यात्मिक दया और अहिंसा दोनो शक हैं। लोक-दृष्टि में 'प्राण 
रचा, परानुप्ह और उसके साधनो को भी” दया कहा जाता है] पर उनमे आत्म- 
शुद्धि का _तत्तत न होने के कारण वह मोक्ष का देतु नहीं बनती। वह आत्म-साधक 
नहीं है--उसफे सुख्यतया तीन कारण हईँ--मोह का सम्मिश्रण, अ्रसंयम का पोषण 
और वल्लात्कारिता | प्रयोग के रूप भे रक्झें तो उसका रूप यों वनहा है कि--लौक- 
दया मोह की परिणत्ति है, असयम की पोपक है तथा उसमें बल का प्रयोग होता है, 
इसलिए, चह तत्त-इृष्टि में सम्पकू अहिंसा नहीं है। अतएनच्र बह धर्म और पुष्य की 
हेतु भी नहीं है 
दान के प्रकार । 

जैन स॒झ्तों में दान के दो रूप स्िलते हैं। पहले में ह्विघिथ दान का निरूपणु 
हुआ है--संयत्तिदान, असंग्रद्धिदान १२३, और दूसरे में, दशुविण दान का-तुबभ्पा- 
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दान, संग्ह-दान, भय-दान, कारुण्य-दान, लजा-दान, गारव-दान, अधरम-दान, धम्म-दान, 
हज मत, इतन्‍दान*** | ये द्विविध दान के ही विस्तृत रूप हैं। धर्म-दान का 
संयति-दान और शेष नौ का असंयत्ति दान में समावेश हो जाता है। आ्राह्मणयरस्परा 
तथा समाज-शास्त्रों में पुण्याथ दान का भी स्थान रहा है। भगवान्‌ महावीर के 
भ्रमश-संघ के सामने भी यह प्रश्न आना खामाविक था। भगवान्‌ से इसके सम्बन्ध 
में जो विचार व्यक्त किए, थे सून्नकृतांग में वर्णित हैँ | रक्षेप में वे यो हैं-- 

“राजा-अ्रमात्य, सेठ-साहूकार आदि कहे कि दानशाला आदि कराने में मुझे क्या 
होगा £ तब साधुओं को 'प्रण्य होगा या पाप ऐसा कुछ भी नहीं कहना चाहिए | 
कारण कि दान की पैयारी में बहुत से भस-स्थावर जीवों की हिंसा होती है, श्यलिए 
उसमें पुण्य होता है” यह नहीं कहना चाहिये। उसका निषेध करने से, जिनको 
अन्न आदि दिए. जाते, उनको अन्तराय होती है, इसलिए पुण्य नहीं है,” यह भी 
नहों कहना चाहिए| जो दान की ग्रशंसा करते हैं--वे प्राणियों के वध की इच्छा 
करते हैं और जो उसका निषेध करते हैं--वे दान पाने वालों की वृत्ति का छेद 
करते हूं? 9५ 8 

इस प्रकार भगवान महावीर ने अपना दृष्टिकोण स्पष्ट शब्दों में रख दिया कि 
वर्तमान में---दानशाला आदि कराते समय या कराने के लिए पूछें, उस समय ज्से 
पुण्य या पाप कुछ भी नहीं कहना चाहिए। उपदेश--काल में जो दान जैसा है, 
उसको वैसा वताने में कोई आपत्ति नहीं" ह 

संयत्ति-दान में दान शब्द क्रियामात्र का सूचक है, वस्तृदृत्या यह त्याग हैए 
अतिथि-संविमाग-जत है**९ | अमय-दान का भी उत्नो में उल्लेख हुआ है। वह 
बस्तुबृत्या अहिंसा है-यह पहले कहा जा छुका है। जैन श्रागम के उत्तरी साहित्य 
में दान के 'लौकिक और लोकोतर--ये दो विभाग उपलब्ध होते हैं?*< | लौकिक 
दान अनेक प्रकार का है--गो-दान, भूमि-्दान, हिरण्वन्दान, अज्दान आ्दि-आदि | 
लोकोत्तर दान--संयमी--साु को आहार, पानी, मेषत्य) बस्ष, पार शब्यासंसारक 


आदि देना । * 
आगम-साहित्य में वर्शित दान के प्रकार जानने के वाद दान देने से कया होता 


है! दानदेना चाहिए,गा नहीं / इन, प्रश्न के उत्तर जानने की मी इच्छा उतना, 


होती है। - इसलिए इसकी भी हम उपेच्ा नही कर हकते | : पं) के न 


जैन तत्त्व चिन्तन [ 8९ 


दान का फल 
सयति को पासुक, एपणीय आहार पानी देने से निर्जरा*२९ और असयत्ति को 
शुद्ध या अशुद्ध आहार-पानी देने से पाप कर्म का बन्‍्ध होता है*४९ | 


दान का विधान और निषेध 

सयत्तिदान का अनेक ख्लो में विधान है। आवको की धार्मिक चर्या के वर्णन मे 
उसका प्रचुर उल्लेख मिलता है। असयत्ि-दान का भी श्रावकों की सामाजिक चर्या 
के बर्णन में अनेक स्थलो पर उल्लेख हुआ है, किन्तु उतका विधान कहीं मी नहीं 
मिलता और न किया भी जा सकता था। देश, काल, स्थिति के अनुरूप बदलने 
वाले सामाजिक धर्मों का विधान जैन सुन्नों द्वारा नही किया गया, कारण कि वे 
आत्मरनष्ठ भगवान्‌ महावीर एवं उनकी शिष्य परम्परा--अमणों के उपदेश हूँ | उनमें 
अपरिवतनीय मोक्ष-धर्म का विधान किया गया है| 

इसी प्रकार सामान्यतः छसका निपेध भी नहीं किया गया है। 
असयति-दान के अनिषेध का कारण 


प्र०--असयति दान मोक्ष-मार्ग नहीं है, इसलिए, उसका विधान नहीं किया गया--- 
यह तो ठीक है, किन्तु वह ससार का कारण है, तव उसका निपेध क्यों नहीं 
किया भया १ पे 

उ०--श्षमण के लिए असयत्ि-दान सर्वथा निपिद्ध है**९ | आवक रहस्थ है, 
समाज में रहता है, बह सर्ब-विरति नहीं होता । यथा शक्ति धर्म का आचरण करता 
है। इसलिए उसका क्षेत्र केबल आध्यात्मिक ही नहीं होता" ** | बह सामाजिक 
होने के कारण बहुत सारी समाज द्वारा श्रमिमत अनाध्यात्मिक प्रवृत्तिया करने के 
लिए भी वाध्य होता है--कस्ता है। यद्यपि वह उन प्रदृत्तियों को मोक्ष का भार्म 
नहीं समभता, फिर भी वह सामाजिक सहयोग की प्रणाली के आधार पर उनका 
अमुत्रण किये बिना नहीं रह सकता। यही कारण है कि समाजामिमत असंयति: 
दान का निषेघ नही किया गया--थह मन्तव्य आगमिक परंपरा का है। 
उत्तखवर्ती साहित्य और असयति-दान 

असंयत्ति-दान मोक्ष का मार्ग नहीं--यहाँ तक इसमे कोई विवाद नहीं | ओपनि: 

पृद्दिक भी थही कंहते हैं कि दान सें पृष्य लोक॑ की प्राप्ति होती है। मुक्ति चंद्षननिष् 
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को ही मिल्लती है*** | इस तुलना में एक बड़ा भारी भेद छिपा हुआ है, वह भी दृषट 
से परे नहीं किया जा सकता) उपनिपदो में जेंसे “श्रद्धा से दो, अधद्धा से न दो, 
सौन्दर्य से दो, लक से दो, भय--पुण्य-याप के विचार से दो, शान-पूर्दक दो? १४ |? 
दान को व्यापकता के साथ धर्म-स्कन्ध माना है, वैसे जैन सूत्नो ने नही माना। यह 
ठीक है कि मोक्ष का साज्ञात्‌ कारण शुक्स ध्यान, शुद्धोपयोग सर्व-सम्बर-रूप अवस्था 
है; जो उपनिषद्‌ के शब्दों में अहम-निष्ठ दशा है। किन्तु धर्म का स्कत्प वही दाने 
हो सकता है, जो आत्म-शुद्धि का साक्षात्‌ कारण हो, दूसरे शब्दों में जो दान साक्षात्‌ 
सम्बर-निर्जरा-रूप हो | पुण्य लोक भी उसीका सहमावी गौण फल है। इसी का फलितत 
यह हुआ कि संयति-दान ही धर्म का श्रंग है और उत्ीके साथ पुण्य-कर्म का वा 
होता है१ १५ | 

धरसंयत्ति-दान अशुभ कर्म-वन्ध का हैतु है!--यह पिढान्त शास्त्र-सम्मत होने पर 
भी लोकमत के सर्वधा और कुछ हद तक वैंदिक विचार-घारा के भी अतिकूल था। 
यहुत सम्भव है. कि यह बडे भारी संधर्ष का विषय रहा हो। अ्रगुकंपादाणं पुण, 
जरणुहिं न कयाइ पडितिद्ध/--अनुकम्पा-दान का भेगवान्‌ महावीर ने प्रतिपरेध नही 
किया, यह मध्यम मार्ग संघर्ष-काल के प्रारम्भ में निकला प्रतीत होता हैं। इसमें 
बताया गया कि दान की प्रशंसा और निषेध दोनो नही करने चाहिये--यह मोक्षार्थ 
दान की विधि है? ४६ |! 


इससे भी विरोध-शमन नहीं हुआ, तब आगे चल श्राचायों ने अ्रतुकृम्मानदान 
को पुष्य का हैतु माना। इस परंपरा के अशुत्तार फलल-दान की अपेक्षा दान के तीन 
भाग हो गए--( १) संयतिदान-मोक्ष का साधन, प्रासंगिक फल के रूप 
मे खर्ग का भी*४०, (२) असंयति-दान--पाप--अख्युभ कर्म-वन्ध का हैहु*४९, 
(३) अनुकम्पा-दान--पुस्य-वन्ध का--खर्ग तथा मलुष्य के भौगों का हेतु | 
इस भवीन परंपरा से सम्भवतः विरोध का शमन तो हो गया किन्तु आगमिक मन्तव्य 
की सुरक्षा नहीं दो तकी। जैन दृष्टि के अनुसार निर्जरा और पुष्य का ( शैलेशी- 
अवस्था के श्रतिरिक्त ) सहचारिल्र है! | पमजर अप और पुण्य अधिक, 
धमर्जरा अधिक और पुएय अर): ये हो सकेता है किन्तु किवल पुण्या--यह कभी 
नही हो सकता | फिर भी केवल पुए्यहेतुक दान की मान्यता का अज्भीकरण हुआ 
है, बह वैदिक परम्परा की दान-विषयुक मास्यता का केवल अनुकरण माय है--से 
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पुण्यलोका भवन्ति*५१! इसका ग्रतिविम्व सा है। दशवैकालिक में साथ को पुण्या्थ 
तैयार किया हुआ आहार-पानी अहण करने कानिपेष किया है,*+* उससे पता चलता 
है कि यह लोक-प्रचलित था। पर अमुक दाना केवल पुएय के लिए होता है, 
यह सिद्धान्त जैन सूत्नो में कहीं मी मान्य नहीं हुआ है। नौ पुर्य बतलाये हैं, उनमे 
अन्‍्न-पुएय, पान-पुएय आदि-आदि कहे गए हैं, किन्तु इनका सम्बन्ध संयमी साधु 
के दान से है*५३ | 

परम्परा-गेद के ऐतिहासिक तथ्य 


“धर्म-दान मोज्षसाधना का अ्रग है और शेप नौ दान लौकिक है--मोह्ष मार्ग के 
अंग नहीं हैं”-इस आगम मूलक मान्यता का वीर-निर्वाण की तीसरी शी के पूर्वार् 
तक पूर्ण समर्थन होता रहा, किन्तु उससे आगे सम्पूर्ण जैन संध इस पर एकमत नहीं 
रहा। तात्कालिक परिस्थिति एवं उसके उत्तरवर्ती दान-विषयक जैन साहित्य के 
आधार पर यह अनुमान किया जा सकता है। दानअणाली का विस्तार-काल 
भद्रबाहु खामी के समय में होने वाला लम्बा दुर्मिक्ष है। उस समय मिक्षा के लिए, जो 
ऊधम होता, पद्टावली से उसकी पूरी जानकारी मिलती है | दुर्मिक्ष का उल्लेख 
नन्‍्दी-टीका और परिशिष्ट-पर्व में भी हुआ हैं। मिखमगो की कोई गिनती नहीं 
रही | कवियों, लेखकों और यहाँ तक कि धर्मगुरुओ द्वारा भी दान की महिमा 
के बड़े शम्वे-चौंडे पुल वाधे गए;। बहुत से जैन साधु भी शिथिल हो स्वेच्छाचारी 
बन गए।। यह बी० नि० दूसरे शतक के उत्तर चरण की घटना है। इसका धीमे- 
धीमे प्रभाव बढा, जो कुछ आगे चल तीसरे शतक में हृढमूल वन गया। जैन साहित्य 
में दानेनविफ्यक साहित्य, विविध विधि-निषेध और आलोचनाएं--इसी काल से 
प्रारम्भ होती हैं, जो आगे क्रमशः वढती ही चली गई' | 
दो पस्पराएँ 

दान का सामूहिक वातावरण और पुएयार्थ दाम मानने वालों का समाज में प्रभाव 
एवं लोकप्रियता देख आगमभ की कठोर परम्परा में कुछ परिवर्तन लाने बाली पर- 
म्परा ले पुए्याथ दान वाली विचार-घारा का आश्रय लिया। ऐसा मतीत होता 
है, आगमो के आधार पर चलने वाली साधु-परम्परा न केवल मौलिक सिद्धान्त पर 
अटल ही रही, अपितु उससे नई परम्परा का विरोध मी किया, जिसका उत्तरवती 
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साहित्य भे पूर्व पक्ष के रूप में उल्लेख मिलता है| पूर्व पक्ष का सुख्य तर्क यह रहा 
कि “दीन-अनाथ व्यक्ति असंयत् है इसलिए उन्हें दान देना, मोक्ष का मार्स एवं धर्म- 
पुण्य का हेह नहीं हो सकता*४४ |” दूसरे पक्ष द्वारा इसके उत्तर में यह कहा गया 
कि सामान्यतः यह ठीक है, असंयति-दान, मोक्ष एवं धर्म-पुएय का हेतु नही बनता 
किन्तु अनुकम्पा-दान इसका अपवाद है। वह शुमाशय का हेतु होने से पुएय-वन्ध 
का कारण है*४५ |? 
अनुकस्पा-दान पर एक दृष्टि 

अनुकम्पा “दान--यह शब्द आगमिक है| इसे पुण्य-हेतु मानने की वात 
आगम में नहीं मिलती । अनुकम्पा-दान की व्याख्या करते हुए, टीकाकारते इतना 
ही लिखा है--“अनुकम्पया कृपया दान॑ दीनानाथविपयमनुकम्पादानम” इसका आधार 
तम्भवतः वाचक-मुख्य उमाखाति का यह श्लोक है : 

“कृपरणेडनाथदरिद्रे, व्यसनप्राप्ते च रौगशोकहते | 
यद्‌ दीयते कृपार्थावनुकम्पात्‌ तद मवेद्‌ दानम्‌ | 

कृपण, अनाथ, वरिद्र, क्टअस्त, रोगी, शोकाकुल--ऐसे व्यक्तियों को अनुकम्ा- 
पूर्वक जो दिया जाए--वह अनुकम्पा-दान है [” खैर, इसकी व्याख्या में दोनो परम्यराओ 
में कोई मत-भेद नहीं। मत-भेद सिर्फ यही है कि एक ने इसे पुण्यार्थ दान की कोदि का 
माना, तब दूसरी ने नहीं माना। एक बात तो यह हुई । 

दूसरा प्रश्न यह उठा कि आ्रावकों को असयत्ति को दान देना चाहिए था नहीं-- 
उनके लिए यह विहित है या निषिद्ध ? यह निश्चित है कि पूर्वे-पक्ष असयत्ति-दान 
की धर्म-पुण्य का हैतु मानने का ग्रवल विरोधी था, फिर भी इसे “निषिद/ मानता था, 
कोई उल्लेख नहीं मिलता है। आगमिक परम्परा के अनुसार न निषिद्ध माना भी 
जाता था। किन्तु उत्तर-पक्ष की थुक्तियो एवं निर्णय को देखने से मालूम होता हैं 
कि “निपिद्ध/ के समर्थक भी कोई न कोई थे, वह कोई परस्परा थी या व्यक्तिगत विचार 
वे--यह निश्चय पूर्वक नहीं कहा जा सकता। इसके उत्तर में अनेक आचार्य ने अनेक 


युक्तियाँ गरस्तुत की हैं । 5 
(१) अनुकम्पा-दान का भगवान्‌ ने निषेध नहीं किया है 
(२) वीर्थड्ठर स्वयं दीक्षा के पूर्व वार्षिक दान देते हैं" 
(३) पूर्ववर्तों आरवकों के द्वार सब के लिए खुले रहते थे। 


जेन तत्त्व चिन्तन [ ५३ 


इन युक्तियों के अतिरिक्त आचार्य हरिमद्र ने महावाक्यार्थ के द्वारा भी यह 
सिद्ध किया है कि अनुकम्पान्दान' श्राचकों के लिए निपिद्ध नहीं है| 

इसके वाद तीसरी विचार-धारा आचार्य श्री मिक्ु की है, जो आगमिक विचार-धारा 
की आमारी है| आचार्य मिक्तु ने बताया कि सयति-दान, जान दान और अभव-दान-- 
ये तीनो दान अहिसात्मक हैं, इसलिए, मोक्ष के मार्ग हैं। इनके अतिरिक्त जो कुछ 
दान है, वह लौकिक है। उससे धर्म-पुण्य का कोई सम्बन्ध नहीं। अनुकम्पा-दान 
के लिए. भी आपने वताया कि वह भ्रावकों के लिए, अधमं-दान की भाँति निषिद्ध भी 
नहीं है तो सयति-दान की भाँति विहित भी नहीं है। 

तीथेकरो ने दीक्षा अहण से पूर्व दान किया, इसीलिए, यवि वह पुण्य का हैए है, 
तब तो तीर्यकर दीक्षा ग्रहण के पूर्व स्नान आदि करते हैं, वे भी पुण्य के हैतु होने 
चाहिए।| तथा सावत्सरिक दान अनुकम्पा या दीनोद्धार के लिए नहीं होता। 
उसे सभी वर्गों के सोग अहण करते हैं, केचल दीन-वर्ग नहीं/। यह दान एक मात्र 
रीति का परिपालन है!” | आचार्य मलय गिरि ने आवश्यक टीका में लिखा है कि 
भगवान्‌ ऋषभनाथ फे समय कोई अनाथ दीन या याचक थे ही नहीं) फिर भी 
उन्होने दान दिया था| 

आवक समाज में रहते है, इसलिए, थे सामाजिक व्यवहार का अनुसरण किये 
विना कैसे रह सकते हैं / वें यदि पहले अनुकम्पा-दान देते तो ससार फे व्यवहार 
का पालन करते और आज भी यदि देते हैं, तो वही व्यवहार पालन होता है| तथा 
अपाबृतद्वारा/** इस विशेषण का दान से कोई भी सम्बन्ध नहीं है। यह 
विशेषण उनकी धम-हृठता का सूचक है| उन्हे किसी भी पर तीर्थिक का भय॑ 
नही था | 

प्रस्तुत अन्थ में आचाय॑ मिक्तु की विचार-सरण के आधार पर आगमिक परम्ण्रा 
का समर्थन किया गया है। जो दान सयभोपबर्धक है, वही निरवद मोक्चमार्ग का 
हेतु है और जो सयमोगवर्धक नही, वह सावध--अशुभ कर्म-वन्ध का हैठु है। आग- 
मिक परम्परा से आगे बढकर अनुकम्पा-दान! को पुण्य का हेतु मानने वालो की 
युक्तिया वहाँ एकदम लचीली हो जाती हैं, जंव वे इष्टापूर्त का खण्डन करते हैं'*। 
“इष्ठापूत्ते आदि में थोड़ों का उपकार होता है और आरम्भ अधिक होता है, 
इसलिए वह अनुकम्पा नही है |? 
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तब प्रश्न हुआ 'कि प्रदेशी राजा ने दानशाला बनाई! यह क्या है? इसके उत्तर 
में उसका आलम्बन पुष्ट था, वह प्रवचन की उन्नति का हैठु था”*५ अथवा भ्जहाँ 
थोडे आरम्भ से वहुतो का उपकार होता है, वह अनुकम्पा ही है?" आदि-आदि दी 
जाने वाली युक्तियां आमाणिक जयत्‌ के लिए कार्यकर नही हो सकतीं | याशिक भी 
यही कहते हैं कि “यश्ञ-हिंसा से बहुतों का उपकार होता है तथा पाप की अपेक्षा 
पुण्य अधिक होता है, इसलिए, उसमे कोई दोष नहीं |” यदि थोड़े पाप और अधिक 
पुण्य की क्रिया को ठीक माना जाए, तो फिर याजिक हिंसा का विरोध करने का कोई 
आधार नही रहता । एक ही क्रिया मे पाप और पुण्य दोनो हो महों सकते। दोनो के 
कारण प्रथक-शरथक्‌ हैं | प्रथक्‌-इरथक्‌ कारण की अपेक्षा रखने वाले दो कार्य यदि एक 
ही कारण से उत्पन्न हो जाय, तब फिर उनके कारणों को '्रथक्‌-ध्रथक्‌ मानने की 
आवश्यकता नही रहती | 

धर्म-परीक्षा के लिए. कप, छेद और ताप--ये तीन बातें बतलाई हैं। कप का 
अर्थ है विधि ओर प्रतिपेध | निर्जरा के लिए--मोक्ष के लिए तपस्था, ध्यान आदि 
क्रिया करनी चाहिए---यह विधिवाक्य है। प्राणी मात्र की हिंसा नहीं करनी 
चाहिए---यह निपेध-वाक्य है | किन्तु जो-- 

“अन्यधर्मस्थिताः सत्त्ताा, असुरा इब विषुषना | 
उच्च्छेदनीयास्तेपा हि, वधे दोपो न बियते ॥” 

“इस प्रकार की क्रिया में हिंसा का प्रतिषेध है, वह धर्म की कत्तौटी नहीं है। 
थदि'यह ठीक है, तब फिर राग-द्वेप की परिणति एवं आरम्भ में हिंसा का प्रत्िषेंध 
कैंसे माना जा सकता है ? केवल 'परिणाम शुभ है! इस पर बल देना ही ठीक नहीं 
होता। यह तो वैदिक भी कह सकते हैं कि “हम किसी को मारना नहीं चाहते, 
अधर्म का नाश चाहते हैं, हमारा उद्देश्य पवित्र है।” संसार-मोचक सम्प्रदाय के 
अनुयायी भी क्‍या अपना उद्दे श्य पवित्र नहीं वतलाते १ वे कहते हैं--“अत्यन्त हुःखी, 
दीन, दीन, रोगअस्त प्राणी जो निरन्तर हुः्खी रहते हैं, उन्हे मार डालना चाहिए-- 
यह महान्‌ परोपकार है। यह देखने मे भले ही अग्रिव लगे, किन्तु इसका परिणाम 
सुन्दर होता है। जो इस कार्य को चुरा बताते हैं, इसका निषेध करते हैं, वे पापी 
हैं! |” यह उनके मन्तव्व का सार है। उनका उद्दे श्य मारना नही, किन्तु की 
का हुःख दूर करना है। पर तल-चिन्ता के मार में-८ इसमें हमारा कोई खार्थ नहीं” 


जैन तत्त्व चिन्तन [ धप् 


वह प्रसेपकार है, इसमें आत्म-सन्‍्तोष होता है', परस्‍्तृति होती है,” 'मन शुद्ध है! 
धन को शुद्ध मालूम देता है--आदि-आदि कल्पनाए सही नहीं होती। इसलिए इन 
शब्दों की दुहाई से क्या १ बत्तिया कैसी हैं--रागात्मक हैं या अहिंसात्मक / इस बात 
की परीक्षा होनी चाहिए। लोकमान्य तिलक ने लिखा है-- किसी काम में मन की 
गवाही लेना” यह काम अत्यन्त सरल प्रतीत होता है, परन्तु जब हम तत्त्व-शान की हृष्टि 
से इस वात का सूहम विचार करने लगते हं---शुद्ध मन! किसे कहना चाहिए, तब यह 
सरक्ष पंथ अन्त तक काम नहीं दें सकता” |”? 


विष्व-चिकित्सा-सध ने दया-प्रेरित हत्या की निन्‍दा की है।-- 


'विश्व-चिकित्सा-सघ ने एक तीज्र विवाद के वाद दया से प्रेरित होकर मरीज को 
भार डालने के कार्य की निन्‍्दा करने का निश्चय किया है। भारत के डायरेक्टर 
एस० जी० सेन और म्रिट्ेन के डा० ग्रेग दोनों ने कहा कि बहुत से मरीज को अ्रताध्य 
समझ कर उसकी आत्मा को शारीरिक कष्ट से मुक्त करमे के लिए उसे मारने की 
उबाई दे देते हैं। फ्रान्स के डा० मासल पूमेलौक्स ने कहा कि इस प्रकार डाक्टरो 
के लिए शुनाह करने के मार्ग खुल जायेंगे। एक प्रस्ताव में संध ने सिफारिश की है 
कि प्रत्येक देश का राष्ट्रीय चिकिसा-एसोसिएशन इस प्रकार की हत्या की 
निन्‍्दा करें" | 

अनुकम्पा के दो भेद होते हैं---द्रव्य और माव| अन्न आदि देना- यह द्वब्य- 
अनुम्पा है। धर्म-मार्ग में प्रवृत्त करना--यह भाव-अनुकम्पा है| भाव-अनुकम्पा मोक्ष 
का मार्स हैं और द्रव्य-अनुकम्पा ससार का। दहुःखी का दुःख देख कर रो पडना 
अनुकम्पा हो सकती है पर चह धर्म-पुण्य का देतु नही हो सकता। आचार्य मि्तु के 
सामने म्रदेशी की दानशाला का अश्न भी एलकन का नही था | ग्रदेशी से 'दानशाला! 
बनाई--यह उनका राज-धर्म था। राज-धर्म लौकिक धर्म है, आध्यात्मिक नहीं | इस 
प्रकार उनका दृष्टिकोंग अधिक स्पष्ट, यौक्तिक और विशुद्ध है। आचार्य मिन्तु के 
शब्दों में दान का तत्त यह है--- 

अब्नतमें दे दातार, ते किम उत्तरै भव पार | 
मार्य नहीं मोख रो ए, छान्‍्दो इण लोक रो ए. ॥ 
अबती--असंयमी को जो झुछ दिया जाता है, उससे आक्म-्शुद्धि कैसे हो १ 


'भद ] जैन तत्त्व चिन्तन 


वह मोक्ष का भार्ग नहीं है, लौकिक अभिप्राथ है। समाज की अ्रभिराचि है--अथा 
है। शहस्थ भिन्षा का अधिकारी नहीं है, दान का पात्र नहीं है। दान का एक* 
मात्र वही पात्न--अधिकारी है, जो पचन-्याचन क्रिया से मुक्त तथा सर्वोस्म्भ सर्व 
परिग्रह से विलग रहता है**१ | 

इस सम्बन्ध में आचाय॑ विनोंबा के विचार मननीय हैं | वें लिखते है-- 
“दुनिया में विना शारीरिक श्रम के मिक्षा मागने का अधिकार केवल सच्चे संन्यासी 
को है। सच्चे सन्‍्यासी को--जी ईश्वर-मक्ति के रस में रंगा हुआ है, ऐसे संत्यासी 
को ही--यह अधिकार है | क्योंकि ऊपर से देखने से में ही ऐसा माल्नूम पढ़ता हो 


कि वह कुछ नहीं करता, फिर भी अनेक दूसरी वात्ों से वह समाज की सेवा 
करता है।” 


सामाजिक पहलुओं का धामिक रूप 


भारतीय समाज प्रारंभ से ही धर्मअधान रहा है। उसका सामाजिक पहलू 
आध्यात्मिकता से ओतमग्ोत रहा है | जिस प्रकार लोकीत्तर पुरुषों ने--धर्माचारयों ने 
मोज्षसाधना के नियमो का 'धर्म' शब्द के द्वारा संग्रह किया, वैसे ही लौकिक पुरुषों ने, 
समाज-शास्त्रियों ने भी समाज-ब्यवस्था के नियमों का धम'-शब्द से निरुपण 
किया | भीष्म पितासह ने कहा है-- जो मलुष्य जितके साथ जैसा बर्ताव करे, उसके 
साथ यैसा बर्ताव करना धर्म-नीति है। मायावी के साथ माया और साधु पुर्ण के ताथ 
साधुता का वर्तात्र करना चाहिए है।*? [7 “आततायी को मारने में दोप नहीं 
हीता*०४ [” “जो अनार्य सामादि उपायों से सिखाये जाने पर भी न सीखें, 
बल्कि आततायी वनकर आयें, तो उन्हें शीघ्र ही मार देना चाहिए। उनके मारने | 
कोई दोप नहीं।"५ |? “कहीं पर दया करना धर्म है--जैंसे दीन-दुःखियों की 
सहायता करना, केंहीं पर निर्देवता धर्म है--जैंसे अक्रमणकारी को कुचश 
डालना* ० *”-.धर्म-सहिताओ के उक्त वाक्य उमाजव्यवसा के ही नियमों को 
प्रकट करते हैं। कौडम्बिक प्रथा भी भारतीय प्माज की अुद अ्रंग रही है। 
उसको मजबूत वनाने के लिए भी समाज-शाख्त्रियों ने विविध प्रकार के धर्मों का 
जिर्माण किया। इुंढ़म्बर के मुखिया के लिए छुदमब की मरण-पोष्य करना; 
सन्तान के लिए दृढू माता-पिता की सेवा करना आदिसआ्ादि अनेक ऐसे धर्म 
वत॒लाए, जिनके द्वारा यह व्यवस्था ख लय में चलती रहे | 


जैन तत्त्व चिन्तन [ ४७ 


दीन-दुखियों के लिए भी राज्य की या समान की कोई सामूहिक व्यवस्था नहीं 
थी। इसलिए समाज-शास्त्रियों ने उनकी सहायता करना, उन्हें दान देना आदि- 
आदि प्रवृत्तियों को भी महान्‌ धर्म वना डाला] दान समाज का प्रमुख अंग वन 
गया और वह चलते-चलते लोकोत्तर धर्म की व्यवस्था में भी घुस गया | फल यह हुआ 
कि हजारो परिवार, लाखो व्यक्ति मिन्षुक वन गए.। समाज के सिर भार बन बैठे | 
दानों एक सामाजिक नीति थी, इसीलिए सभी ले उसे बढ़ायाज्वढाया और वह 
खूब फैला ] 


श्राज समाज की व्यवस्था बदल गई है--पूर्ण रूप से बदल नहीं पाई है तो भी 
बदलना चाहती है | अब मिन्नुको को यह बताया जाता है कि श्रम किये बिना 
किसी के दान पर जीना, दयनीय--अनुकम्पनीय दशाए, बनाकर दूसरों के दिल में 
अनुकम्पा--दया के भाव पैदा कर भीख मागना महापाप है | इस नवीन व्यवस्था में 
मिखमगों को--दीन, हुखी, असहाय और अ्रपाद्ष बनकर मागने बाली को जो दान 
देते हैं---वे समाज के घटक तथा हितकर नहीं माने जाते | 


आज की समाज-व्यवस्था बताती है कि असहायो से उचित श्रम करवाकर उन्हें 
मजदूरी अथवा भ्रम का अतिफल दो, भीख मत दो | विना थम लेना व देना--दोनों 
पाप हैं। पुरानी व्यवस्था में दान! का स्थान था, आज की व्यवस्था में श्रम का 
स्थान है | उसमें दान धर्म था, इसमें श्रम धर्म है । आखिर हैं दोनों समाज की 
व्यवस्थाए। पहली में विकार आ गया, इसलिए वह टूट गई। नवीन समाज को 
जिसकी आवश्यकता है--उसका विकास किया जा रहा है। अपाड़ो के लिए राज- 
कीय व्यवस्था होती है। आज की इुनिया में वह राज्य उन्नत नहीं माना जाता, 
जो अपाहिजों की समुचित व्यवस्था न कर सके | जिस राज्य भे भीख और दान 
की श्रथा है, वह आधुनिक दुनिया में पूर्ण सम्मान नहीं पा सकता | सचमुच जो 
अपाड नहीं हैं, केवल दान की प्रथा के आधार पर परम्परा के अनुसार मुफ्त का 
खाते हैं, उनके वारे में महात्मा गाधी ने एक वार कहा था--“विना प्रामाणिक परि- 
भ्रम के किसी भी चगे मनुष्य को मुफ्त में खाना देना मेरी अहिंसा बर्दोस्त नहों कर 
सकती । अगर मेरा वश चले तो जहाँ मुफ्त खाना मिलता है, ऐसा प्रत्येक सदाव्ती 
या अन्न-्षेत्र! मैं बन्द करा द्‌' |” 


प८ ] जेन तत्त्व चिन्तन 


इस प्रकार हम देख सकते हैं कि दान किस रूप में चला और आज वह किस 
भूमिका पर आ कर रुका है। प्राचीनतम या प्राग्‌ ऐतिहासिक झुग का वर्णन करने 
वाले साहित्य में मिलता है कि “न कोई याचक था और न कोई दानी |” लोक इस 
प्रथा से अनमिज्ञ बे ) भगवान्‌ ऋषभनाथ ने दीक्षा के पूर्व अपने गोबियों को दान 
दिया, तव से व्यावहारिक दान चला*०० | श्रेयांतकुमार ने भगवान्‌ ऋषभनाथ 
को मिक्षा दी; तब से त्यागी, भ्रमण एवं संन्यासियों को उनके संयमी जीवन- 
निर्वाह के लिए अपनी खाद्य-पेय-परिधेय वर्ठुओ का विभाग देवा-यह त्यागरूप 
दान चल्ा*०< | ब्राह्णण-दान भी उसी समय चल्ा*०+ | क्रमशः ज्यो-ज्यो समाज बढता 
चला गया, त्यों-त्यो उसकी समस्याएं बढती गईं | दीन, हुखी, अनाथ, अ्रपाह 
व्यक्तियों की संख्या वढ़ने लगी, तब पुए्य-दान और अनुकम्पा-दान की प्रम्पराएं 
चलीं, जिनके वर्शन से ऐतिहासिक युग का साहित्य भरा पढ़ा है। इस युग में जैन 
और बैंदिक दोनो के दान विषयक साहित्य में संघर्ष के बीज उपलब्ध होते हैं। वैदिक 
साहित्य में पात्र और अपातञ्ः--इन शब्दों द्वारा यह चर्चा गया? “० | जैन साहित्य 
में सयति और असंयति' तथा पात्र, अपान्त और कुपात्र!--इस रूप में उसकी बड़ी- 
बड़ी चर्चाएं चलीं**१ | वि० १८ वीं शत्ती के प्रारम्भ में आचार्य मिक्तु ने 'अनुकम्पा- 
दान! को धर्मार्थ या पुण्वार्थ मानने का प्रत्यक्ष विरोध किया | और वह सामाजिक 
सम्बन्ध है; दान है ही नहीं--इसका प्रचार किया । आज का समाज भी उस दान- 
प्रथा को उठाकर उसके स्थान पर श्रम तथा सम्मानपूर्ण प्रवन्ध की व्यवस्था को 
प्रोत्साहन दे रहा है। यह आदि काल से आ्राज तक की भारतीय दान-अथा की एक 
स्थूल रुप रेखा है | 
« धर्म, दया, दान, उपकार, आदि के लौकिक और लोकोत्तर-ये दो भेद करने का 
कारण है--सामाजिक और मोज्ष-धर्म का भेद समकाना। क्योकि इन शब्दों 
का ज्यवहार समाज और अध्यात्म, दोनों के तत्वों का प्रकाशन करने के लिए 
होता है। 
- भगवान्‌ महावीर समाज के व्ववस्थापक नहीं, धर्म-मार्ग के प्रवतक थे“ | 
उन्होंने सामाजिक नियमो की रचना नहीं की, आत्म-साधना के नियमो का उपदेश 
किया था*<१ | उनकी दृष्टि ्णिक छुः्खो के प्रत्िकार में न जाकर हुःख परम्परा 
के मूल का उच्छेद करते प्र लगी हुई थी" “४ | उन्होंने मुनि-घर्म और आावुक-घस् 
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का उपदेश किया* ८५ | मुनि-धर्म के पाच अत हैं। आवक धर्म के पाच अगुब्नत हैं। 
भ्रावक समाज में रहकर धर्म पालन करता है, इसलिए उसके कम जैन दृष्टि के अनुस्तार 
तीन मागो में व० जाते हैं ।--- 

१ $ बिहित। 

२ ; निषिद्ध | 

३ : अविहित-अनिषिद्ध | 


पाच अगुव्नत मोक्ष-मार्ग के साधक हैं, इसलिए विहित है। जो कर्म आत्म-हित 
और समाज-हितत, दोनो दृष्टियों से अनुचित हैं, वे निपिद्ध हैँ और जो सामाजिक 
जीवन के लिए; आवश्यक है, अनिवाय हैं, उपादेय ह--वे न तो विहित हैं और न 
निपिछरझं। विहित इसलिए नहीं कि वे मोक्ष के साधन नही हैं, निपिद्ध इसलिए नहीं 
कि उनके विना गहस्थ-जीवन का निर्वाह नहीं हो सकता | 'निपिद्ध/ को छोडने पर 
श्रावक के लिए; दो प्रकार के कर्म रते ह--( १) विहिंत और (२) अविहित- 
अनिपिद्ध | 


इसी आशय को पूर्ववर्ती आचायों ने लौकिक और लोकोत्तर--इन दो शब्दों द्वारा 
व्यक्त किया है। जो मोक्ष के लिए. हो, वह लोकोत्तर ओर समाज-व्यवस्था के लिए, 
हो, बह लौकिक | आज की भाषा में इन्हे क्रशः आध्यात्मिक और सामाजिक कहा 
जा सकता है। 


धर्म के सम्पन्ध भें यदि यह कल्पना हो कि वह समाज-व्यवस्था का नियस मात्र 
है, तब तो समाज-शास्त्र जिसका विधान करे, वही विहित, जिसका निषेध करे, वही 
निषिद्ध, जिसे अच्छा माने, वही अच्छा और जिसे उपयोगी माने, वही उपयोगी 
होगा । और यदि धर्म के सम्बन्ध मे कुछ दूसरी मान्यता हो कि वह सामाजिक 
धरातल से उँचा है, आत्म वाद की मित्ति पर अवस्थित है, आत्मा से परमात्मा-- 
नर से नारायण बनने का, ससार से मोक्ष की ओर ले जाने का साधन है तो समाज 
के सब नियम धर्म-शात्र के द्वारा विहित हो ही नहीं सकते। जिन कायों मे हिंसा, 
मोह, राग, ठप की परिणति होती है, वे समाज के लिए. चाहे कितने ही उपयोगी, 
आवश्यक, अच्छे या उपादेय हो, फिर भी धर्म-शास्त्र उनका विधान नहीं कर सकते | 
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'जिन्तन एक हतगामिनी धारा है, जिसमे उर्मियो के उतार-चढ़ाव हीते हैं| उर्मि 
ऊपर उठती है तब ऊर्ध्ब॑ गन की कल्पना होती है, वह नीचे आती है तब निम्न- 
गमन की कह्पना होती है। देखने वाला कह सकता है---यह असंगत्ति है| पर जल- 
धारा को यह केसे मान्य होगा १ वह विसगति नहीं, किन्तु गति का क्रम है| ऐसा 
क्रम सबमें होता है | जीवन में जो नानात्व है, वह विसंगति नहीं है। हमारा 
जीवन अनेक विरोधी तत्वों का सहज सामझस्य है। वह लौकिक भी है और अलौकिक 
भी है) यदि वह लौकिक ही हो तो अलौकिकता की कहयना व्यर्थ होगी ओर 
थदि वह अलौकिक ही हो तो उसे लौकिक मानने का कोई अर्थ नही होगा | 


शरीर लौकिक है, इसलिए, शरीर-प्रधान-दृष्टि को हम लौकिक जीवन कहते हैं। 
आत्मा अलौकिक है, इसलिए आत्म-प्रधान-दष्टिकोण को हम अलौकिक या श्ाध्या- 
सहमक जीवन कहते हैं। इसी तथ्य के आधार पर हम जीवन को दी दृष्टियों से देखते 
हैं। यह जीवन का वेंटबारा नहीं है; यह उसकी गति-विधियों का वेंडबारा है| धर्म 
हमारे शरीर की आवश्यकता नहीं है। शरीर को आवश्यकता है--भोजन की, पानी 
की और पदार्थों की । वह खब पदार्थ है और पदार्थ तक ही उसकी गति है। धर्म की 
आवश्यकता है आत्मा को। जिन्हे आत्मा में आस्था है, उनके लिए. धर्म का मूल्य 
स्वोपरि है। जिन्हे आत्मा में विश्वास नही, उनके लिए धर्म उतना ही मूल्यहीन है; 
जितना कि एक आध्यात्मिक के लिए पदार्थ | धार्मिक व्यक्ति भी पदार्थ का उपयोग 
किए बिना नहीं जी सकते; पर उनकी दृष्टि मे उसका कोई खतत्त मूल्य नहीं होता ) 
अनात्मवादी मी धर्म के सामान्य नियमों का श्रदुगमन करते है, पर उनका लक्ष्य धर्म 
के द्वारा आत्मा को सुक्त करने का नही होता | 


इस समय हमारे सामने तीन इं्टिकोण है। कुछ लोग धर्म को ख्रीकार ही नही 
करते। उनके कर्तेव्य-निर्णय के माध्यम देश, काल और परिस्थिति होते है। $छ8 
लोग धर्म को खीकार करते है और समाज की हर आवश्यक सेवा को धर्म भान कर्तव्य 
और धर्म को एक ही मानते हैं। कुछ लोग धर्म को खीकार करते हुए भी पमाज 
का आत्म-विकास करने वाली सेवा को ही धर्म मानते हैं। वे धर्म और कर्तव्य को 
सर्वधा एक नहीं मानते । सामाजिक अस्‍्युदय की दंष्टि से पहला विकल्प जितना 


जैन तत्त्व चिन्तन [ ६१ 


सरल है, उतना दूतरा था तीसरा नहीं है। तीसरा इसलिए सरल नहीं है कि वह 
धर्म को समाज के अश्युदय का प्रमुख साधन नही मानता, दूसरा इसलिए नहीं कि 
बह समाज के अभश्युदय को प्रधानता देता है और उसका साधन वनाता है--मोज्ष के 
हेतुभूत धर्म को। वह जिस साध्य की प्राप्ति के लिए धर्म है, उसे गौण करता है 
और जो साध्य गौण है, उसे प्रधान बनाता है | 

समाज के अभ्युदय के लिए, जितना महत्त अर्थ-नीति और व्यवस्था का है, 
उतना धर्म का नहीं है और समाज-बिकास के लिए, जितना महत्त्व धर्म का है उत्तना 
अर्थ नीति और व्यवस्था का नहीं है। अभ्युदव से हमारा अ्भिप्राव है--मौतिक 
प्रगति और विकास से हमारा अमिप्राय है---चारिनिक प्रगति। समाज का भौतिक 
स्थान शअ्र्थ से आगे बढ़ता है। धर्म का उससे यदि कोई सम्बन्ध है तो वह इतना 
ही है कि उसका अर्थ-नीति पर अकुश रहे, उसे विकृत न होने दें | समाज का 
चारित्रिक विकास धर्म से होता है। अर्थ का उससे यदि कोई सम्बन्ध है तो वह 
इतना ही है कि परिष्कृत अर्थ-नीति में धर्म को विकसित होने में बाह्य परिस्थिति- 
जनित कठिनाई का सामना नहीं करना पडता | अ्रभ्युदय और विकास को एक 
मानने पर इधर धार्मिक जटिलताएं वर्ढी तो उधर समाज-व्यवस्था भी जटिल बनी | 
इसीलिए, समय-समय पर समाज के प्रमुखो और चिन्तकों को कहना पढा--धर्म और 
समाज-च्यवस्था का मिश्रण न किया जाए | 

डा० ताराचन्द ने अपने रेडियो भाषण में कहा--जहाँ तक धर्म का सम्बन्ध 
आध्यात्मिक अनुभव से और सल, ल्याग जैसे शाश्वत सिद्धान्तों से है, बहाँ तक इसके 
बारे में कोई कगड़े की गुजाइश नहीं। श्र्थ और राजनीति से इसका सम्बन्ध जोडना 
उचित नहा ) क्योकि ये वातें देश-काल के अनुसार वदलती रहती हैं। यदि इनमे 
परिवर्तन का विरोध किया जाय तो समाज गतिहीन और जड हो जाता है। इसलिए, 
समाज या राजनीति के सामय्रिक परिवर्तनों को धर्स मे परिवर्तन नहीं समझना 
चाहिए। आज के युग मे इहलौकिक और पारलौकिक विपयो को अलग रखना 
ही ठीक है।” 

दैनिक “हिन्दुस्तान! के सम्पादक ने इनके भापण का साराश इन शब्दों में दिया 
है-- श्राकाशवाणी दिल्ली से ६ अगस्त १६५८ को राष्ट्रीय कार्यक्रम में डा० ताराचन्द 
से धर्म और राजनीति! विषय पर अंग्रेजी में भापण किया। उन्होंने कहा--धर्म 
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का जी आध्यात्मिक रूप है वह नहीं बदलता, न उसके वारे भे कोई विंवाद हौनां 
चाहिए, पर धर्म का जो सामाजिक, राजनीतिक और आर्थिक रूप है, उसमें जमाने 
के साथ परिवर्तन जरूर होता है | इस परिवर्तन का अर्थ धर्म में परिवर्तन या 
हस्तक्षेप न समम्ता जाना चाहिए | उच्चित यह है कि आध्यात्मिक बातों में राज्यका 
हस्तक्षेप न हो और राजनीतिक या सामाजिक विपयो में धर्म दखल न दें।” 


धर्म क्यों ? 


अनात्मवादी धर्म को नहीं मानते। वे नीति को खीकार करते हैं और उसके 
उद्देश्य में वे स्पष्ट हैं। उनके अमिमत में--नीति एक सामाजिक आवश्यकता है 
और मनुष्य एक सामाजिक प्राणी है [” बस, यही विचार नीति का समर्थन करने के 
लिए, पर्यात्र है? “६ | 


आहार, श्वासोच्छूबास, इन्द्रिया, भाषा और मन--ये न आत्मा के धर्म हैं और न 
पुदुगल के | ये संयोगज हैं--आत्मा और शरीर दोनो के संयोग से उसतन्न होते हैं । 

भूख न आत्मा को लगती है और न शरीर को। भोग की इच्छा न श्रात्मा 
में होती है और न शरीर में। आत्मा और शरीर का योग जीवन है) जीवन में 
भूख भी है और भोग भी है | ये व्यक्ति के निजी धर्म हैं। इनकी पूर्ति कभी वैयकतिक 
प्रणाली से होती होगी पर जब से समाज वना, शासन का उदय हुआ तब से 
इनकी पूर्ति सामाजिक प्रणाली से होती हैं | सामाजिक दायिल्ल क्मशः विकतित 
हुआ है। 

साधन अ्रधिक होतें है और उपभोक्ता कम, तव भूख और भोग समस्या नही 
बनते साधन कम होते हैं और उपभोक्ता अधिक, तव वे समस्या वन जाते हैं, साधन 
पर्यात् होने पर भी यदि संग्रह की इत्ति अधिक होती है तो वें समस्या वन जाते हैं | 
आज सचमुच वे समस्या बने हुए हैं--आयः समी जगह, विशेष रूप से उन देशों 
में, जो अविकसित या अल्प विकसित हैं। आज के शासन तंत्र इनके समाधान 
में अ्नवरत लगे हुए हैं। मिन्न-मित्र सामाजिक प्रगालियी का विकास इसी उद्देश्य 
से हुआ है। सामाजिक समस्या के समाधान के लिए समाज की विभिन्न प्रणालियों 
का प्रयोग और विकास हों--यह समझ में आने जैसा है। 

इन दिनों एक नया विचार सामने त्रारहा है, उत्का संकेत है कि भूख और 
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भोग की समस्या के समाधान में धर्म का योग होना चाहिए। भूखे लोगो की 
उपेक्षा कर, उनकी और ध्यान न देकर जो धर्म चलता है वह क्या धर्स है 

लाखों आदमी भूख की समस्या से चिंतित हैं, उस दशा में धार्मिक शोग धर्म 
का उपदेश दें, उसका क्‍या अथ हो सकता है, जब तक वे भूखों की भूख मिटाने का 
यज्ञ न करें | 

यह विचार कोई सर्वथा नया नहीं है। नया मैंने इसलिए कहा है, कुछ जन- 
सेवक इसकी चर्चा आजकल अधिक करते हैं| जो बुद्धिवादी या समाज-विज्ञान की 
दृष्टि से सोचने वाले हैं--वें इस विचार को अधिक महत्त्व नहीं देते। उसके पीछे 
एक निश्चित धारणा है और वह यथार्थ है। हम भावावेग से मुक्त होकर देखें तो 
यह स्पष्ट दीखेगा कि समाज की समस्या का समाधान सामाजिक व्यवस्था के समयी- 
चित परिवर्तन से जितना सुलम होता है, उतना दूसरे प्रकारों से नही ) 

जीवन की भौतिक समस्याओ का समाधान यदि धर्म के पास हो और यदि धम्म 
का एद्देश्य उनकी पूर्ति करना हो तो उसे समाज-व्यवस्था से अधिक मूल्य नहीं दिया 
जा सकता | भौतिक और आत्मिक--ये दो भिन्न कोटि के अखित्व-कम हैं। भौतिक 
अखिल्-क्रम सामयिक है और आत्मिक अस्तित्व-क्रम जैंकालिक | सामयिक व्यवस्था के 
साथ ब्रैकालिक तत्व की संगति नहीं बिठाई जा सकती। ये दो मित्र दिशाए 
हैं--एक वन्धन है और एक मुक्ति] भौतिक जगत्‌ आत्मिक अस्तित्व को मिथ्या 
था प्राप्त मानता है और आत्मिक जगत्‌ भौतिक उपभोग को बन्धन कारक 
मानता है| 

यद्षषि एक ही व्यक्ति सौतिक और आध्यात्मिक दोनो प्रकार का जीवन जी 
सकता है, जीता है, किन्तु एक ही साथ दोनों प्रकार के जीवन नही जिये जा सकते, 
तातय॑ की भाषा में एक ही क्रिया के द्वारा दोनों की आराधना नहीं की जा सकती | 
भौतिक पदार्थों का प्रयोग किए; बिना कोई भी देहधारी नहीं जी सकता-यह जितना 
सच है उतना ही सच यह है कि पुदूगल और आत्मा मे खरूप-कृत विरोध होता है; 
क्रियात्मक विरोध नहीं है। पौद्गलिक पदार्थ धार्मिक के लिए साधक या वाधक 
कुछ भी नही हैं। वे अपने खरूप मे हैं, आत्मा अपने खरूप मे है | 

विरोध या असंगति इनके सयोग की उपज है। आत्मा पुदुगलों के सम्पक में 
झा जब उनमे मूच्छित हो जाती है--उनकी /एपल्षब्धि के लिए. अपने अलित् के 


६8 ] जैन तत्त्व चिन्तन 


प्रतिकूल कार्य करती है तव उनमे विरोधी योग बनता है। उस स्थिति में सूह्म 
पुद्गल आला से चिपट जाते हैं। उनकी प्रतिक्रिया आत्म-हित के प्रतिकूल होती 
है। वे चेतन्य को आदत्त करते है | इसीलिए धर्म के मनीपियों ने कहा-मूर््छा 
से बचों; मूर््छा से बचने के लिए पौद्गलिक पदार्थों के सम्पर्क से बचों| आवश्य- 
कता को भी अनिवार्यता की कोटि मे ले आओ। अनावश्यक मत लो और आव- 
श्यक भी वह लो, जो अनिवार्य हो | पदार्थ भल्ते हों, आतक्ति न हो--यह सिद्धान्त 
जितना सरल है, उतना ही कठिन इसका आचरण है] पदार्थ को त्यागे बिना 
आसक्ति को ह्याग सके--यह सामान्य क्रम नहीं है | अपवाद में कुछ उदाहरण 
मिलते हैं, उन्हें सामान्य सिद्धान्त के रूप में व्यवहृत नहीं किया जा सकता | 

लगभग सभी धर्म-प्रवर्तंकों ने कहा-भोग छोड़ो, झ्ञाग करों| ल्याग हमारे 
आध्यात्मिक विकास का संबोपरि मन्त्र है। त्याग को केवल निषेधात्मक कहने वाले 
इस तथ्य को मुल्ला देते हैं. कि आध्यात्मिक जगत्‌ में आत्मा के लिए एपादेय कुछ 
भी नहीं है। आत्मा अपने आप में पूर्ण है। उसकी पूरांता हैय पदार्थ सूहरम पौद्गलिक 
पदार्थ से तिरोहित रहती है। वह आत्मा का स्पर्श तभी कर सकता है जब 
आत्मा का उतमें लगाव होता है। ल्याग का श्र है--उ्में आत्मा का लगाव 
न रहे, नए, सिरे से वह आत्मा का स्पर्श न करे। हेय अंश का त्याग होता है, 
इसका अर्थ है--उप्रादेय अंश का विकास होता है। दूसरे शब्दों में कहे तो 
आत्मा का विकास होता है। काप्ट ने कहा-नेंतिक उच्चता के साथ सुख का 
साहचर्य होना चाहिए | त्याग संयम है, नेतिक उच्चता है। आनन्द आत्मा का 
सहज खरूप है। जब हेय अंश की निदृत्ति होती है, तव आनन्द का अखण्ड खीत 
फूट पड़ता है। 

मनुष्य सामाजिक प्राणी है--यह चिस्पोषित मान्यता है। तमाज की यह 
आपेज्ा है कि मलुष्य एक निश्चित सीमा तक त्याग था आत्म-निवन्‍्लण करे। इसमें 
धर्म के प्रति आस्था रखने या न रखने का कोई प्रश्न ही नहीं है। यह सर्व सामान्य 
भूमिका है। सुगुक लोग समाज की अपेत्षा को सामने रखकर आत्म-नियन्त्रण नही 
करते। थे आत्मा को उध्वे गामी बनाने के लिए वैसा करते हैं। सामाजिक प्राणी 
में प्रारैषणा, विषयैषण और स॒तैषणा होती है। वह उनके लिए कामना भी कखा 
है, पर यह धर्म की उपासना नहीं है। 
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धर्म क। अनुष्ठान आत्मा के अस्तित्व पर आधारित है*<० | भगवान्‌ महावीर 
से कहा 

(१ ) “इह लोक के लिए धर्स मत करो, 

(१२) परलोक फे लिए घर्म मत करो, 

(३) पूजा श्लाघा के लिए घममं मत करो, 

(४) केवल आत्म-शुद्धि के लिए धर्म करो १५९ [” 

मोतिक सुख-सुविधा के लिए धर्म करने का चिद्धान्त तब बना होगा, जब वह 
जनता के लिए, दुष्प्राप्प थी | समाज-व्यवस्था के द्वारा जब वह सुप्राप्य हो गईं, तव 
उसके लिए समाज-व्यवस्था के अतिरिक्त धर्म की आवश्यकता नहों रही | इसी प्रकार 
जिन-जिन अगम्य और दुष्प्राप्य पदार्थों की उपलब्धि के लिए मनुष्य इच्छुक थे, उन्हीं 
के लिए धर्म करते गए। पर यह यथार्थवादी दृष्टिकोश नहीं है। पदार्थ सुप्राप्य 
जो बने हैं, वे धर्म के द्वारा नहीं बने हैं । 

आत्मा भौतिक पदार्थ नही है, जो किसी समाज-व्यवस्था द्वारा उपलब्ध किया 
जा सके। वह इन्द्रिय, मन ओर घुद्धि से परे है) उसकी उपलब्धि फे लिए इनकी 
स्थिरता अपेक्षित है। ध्यान और साधना की पद्धति का विकास इसी निममित्त से 
हुआ है | 

भन, वाणी और शरीर की चन्चलता जितनी अधिक मिटती है, उतनी ही अधिक 
उसकी उपलब्धि होती है। पदार्थ की प्राप्ति के लिए भी स्थिरता की सततीम साधना 
करनी होती है, किन्तु उसकी असीम साधना केवल आत्मोपलब्धि के लिए ही की 
जानी है] अनात्मवादी का चरम तत्व दृश्य जगत्‌ से आगे नहीं है । आत्मवादी 
का चरम तत्व हश्य ही नहीं है। दृश्य की आराधना दोनों के लिए. आवश्यक है 
और उसका निर्देशन समाज-शास्त्र से मिल्तता है। अदृश्य जगत्‌ की आराधना केवल 
आक़्वादी के लिए है, इसीलिए वह धर्म का आचरण करता है। इन्द्र ने राजर्पि 
नामि से कहा--पार्थिव | आएचर्य है कि तुम प्राप्त भोगों का ल्याग करते हो ? और 
अप्रात्त भोगों की प्रार्थना करते हो १ किन्तु इससे हम्हें पछताना होगा | 

राजर्पि ने कहा--थे काम भोग शल्य हैं, विप हैं, आशीविप सर्प के समान 
भयकर हैं) जो इनकी प्रार्थथा करता है, वह काम-भोगों को भोगे बिना भी दुर्गति 
में जाता दै१* | 
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- विरक्त आत्मा की मोच्ष भें जो आस्था होती है, उसे अनुरक्त आदमी नही पकड़ 
सकता और अनुरक्त की पदार्थों में जो आस्था होती है, उसे एक विरक्त आदमी नहीं 
समझ सकता | किन्तु यह स्पष्ट है कि भोग के लिए यदि धर्म हो तो उसका वास्तविक 
उद्देश्य ही नष्ट हो जाता है और धर्म से यदि भोग मिलते हों तो उसका खरूप ही 
नष्ट हो जाद हैं। 

शगु पुरोहित ने कहा--पुत्नो) जिसके लिए लोग तप करते हैं, वे सव धन, 
ज्रियां, खलन और काम-भोग तुम्हें प्राप्त हैं, फिर किसलिए तुम मुनि बनना चाहते हो! 

पुत्री ने कह्ा--पिता | धर्म की आराधना करने में धन; खजन और काम-मोगीका 
क्या प्रयोजन १ १९९ 

घन से भौतिक जीवन को छुखद बनाया जा सकता है, अपनी या पराई कठिनाइयों 
को मिटाया जा सकता है| विपमता से उत्मन्न दौ्मनस्थ का अन्त किया जा 
सकता है, किन्तु धर्माराधना के लिए उसका कोई प्रलनक्ष उपयोग नहीं है। परोत्त- 
सहायता की वात दूसरी है। भौतिक स्थिति कहों आत्मिक विकास की और 
आह्मिक स्थिति कहीं भौतिक विकास की परोक्ष सहायक हो सकती है। 

प्रश्न अभी शेष है कि जो अषिकसित जातिया हैं, जिनके सामने भूख, व्याधि 
आदि अनेक समस्याएं हैं, उनकी सेवा में जो न लगे, दरिद्ध नारायण की उपाप्तना 

न करे, गरीबी मिटाने का यक्ष न करे, उसकी धर्मसाधना कैसी है! यह करुणा का 
ममोभाव है। पुरानी समाज-व्यवस्था में करणा का विशेष महत्त रहा है। समय 
लोग हीन-दीन जनो पर दया दिखाएं--इस करुणा धर्म को मान्यता मिलती रही है। 
वर्तमान थुग अधिकार जागरण का युग है इसमें करणा को महत्त नहीं दिया 
जाता | अविकसित जातियो का विकास करना, गरीबी को मिठाना, सब को भौतिक 
विकास का समान अवसर देना, क्राज की समाज-व्यवस्था के प्रधान अ्रेग हैं। इन 
समस्याओं को धर्म के द्वारा कैसे सुलकाया जा सकता है, भौतिक विकास में धर्म 
कहाँ तक साथ दे सकता है १ यह गंभीरता पूर्वक्व विचार करने योग्य है। यहें 
निश्चित दे कि समाज में अविकसित और विकतित का भेद रहा, एक पक्ष में गरीदी 
और दूसरे पत्य में बहुलता रही, तो करता बढ़ेगी, वृष फैलेगी और हिंसक क्रान्ति 
की समावना सुदृढ हो जाएगी। ईंत परिस्थिति को सुलकाने के लिए अविकसित 
जातियों को भौतिक साधनों से सम्पन्न करने का जो य्ञ किया जाता है; आका 
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ख़रूप मत ही आध्यात्मिक न हों, परन्तु परिस्थिति से उत्पन्न हिंसा की उत्तेजना को 
रोकने की दिशा में वह महत्तपूर्ण कदम है। 

मौतिक विकास का समाज-व्यवस्था की दृष्टि से, आत्मिक विकास का आध्या- 
त्मिक दृष्टि से मूल्य आका जाए तो उनके स्वतन्त्र अखित्वी का हनन भी नहीं होता 
और किसी अनात्मवादी या आत्मवादी के सामने कोई समस्या भी उपस्थित 
नहीं होती | 

घ॒र्मं की उत्पत्ति भय, दुःख आदि निमित्तो से नहीं हुईं है, उसका निमित्त आत्मा 
का विकास, मुक्ति या पूर्णता की उपलब्धि है | 

जिनका दृष्टिकोण न पूरा सामाजिक है और न पूरा आध्यात्मिक है, वें न केवल 
समाज के अभ्युदय के लिए ही नीति को खीकार करते हैं और न विकास के लिए 
ही घर्म को| वें अ्रभ्युदय॒ और विकास दोनो के लिए धमं का सहारा लेना चाहते 
हैं। परिणाम यह होता है कि न नीति सफल होती है और न धर्म, न अभ्युदय दोता 
है और न विकास | कोई भी सामाजिक व्यक्ति अम्युदुय और नीति की तब तक पपेज्षा 
नहीं कर सकता, जब तक वह सामाजिक जीवन जीता है, किन्तु विकासकी भावना 
उद्बुद्ध होने के कारण वह धर्म की आराधना भी करता है। यह अम्युदय और 
विकास, नीति और धर्म के प्रति सामजस्यपूर्ण दृष्टिकोण है। 
धर्म क्या है ? 

धर्म शब्द अपने आप में उलक्तन भरा है | वह अभ्युदय के हेतुभूंत विधि- 
विधानों व मोक्ष के साधनो तथा और भी अनेक अर्थों का वाचक है। अधिक उलकन 
का कारण भी यही है। यदि धर्स शब्द भोक्ष के साधनो का ही बाचक होता तो 
सम्भवतः इतनी उलमकनें नहीं वढतीं। अपने आपको सुधारक या क्रान्तदर्शी मानने 
घल्ते मी अपनी हर सामाजिक प्रवृत्ति को धर्म का रूप देने का लोभ-सवरण नहीं 
कर पा रहे हैँ--यह बहुत वड़ा आश्चर्य है। अभ्युदय और विकास में कोई अ्रन्तर 
ही न हो, नीति और घर्म एक ही हो तो धर्म को अभ्युदय की भूमिका से आगे 
ले जाने का अर्य ही क्‍या है? समाज-नीति से प्रधक्‌ उसके अखिल का खीकार ही 
क्यो १ धर्म का स्वीकार इसीलिए तो है कि उसका साध्य अभ्युदय से भिन्न है। 
धर्म का स्वतन्द्र अस्तित्व इसीलिए, तो है कि उसका स्वरूप नीति से भिन्‍न है। 
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नीति से हमारा अ्रमिप्राय है जीवनन्यापन की व्यवस्थित पद्ध०ति, अभ्युद्यकारक 
व्यवस्था ) इसका खरूप धर्म से इसलिए भिन्न है कि धर्म का आदि, मध्य या श्रन्त 
णो कुछ भी है वह अ्रहिसा है और नीति के सामने सबोपरि ग्रएन होता है--सामाजिक 
जीवन की उपयोगिता | सामाजिक उपयोगिता के लिए. हिंता आवश्यक हो तो 
वह नीति को मान्य हो सकती है, होती है, पर धर्म को वह मान्य नहीं हो सकती । 
खेती सामाजिक जीवन की अग्े्ञा है, इसलिए वह हिंसा होते हुए भी नीति द्वारा 
सम्मत है। धर्स-सम्मत इसलिए नहीं कि वह हिंसा है, भले फिर वह अनिवार्य हो | 
एक दिन मोज्षार्थी को उससे मुक्त होना होता है, जैसा कि महात्मा गाधी ने लिषा 
हैं---'खेती इत्यादि आवश्यक कर्म शरीर-व्यापार को तरह अनिवार्य हिंसा है| उसका 
हिंसापन चलता नहीं जाता है और मनुष्य ज्ञान और भक्ति के द्वारा अन्त में इन 
अनिवार्य दोषो से मोक्ष प्राप्त करके इस हिंसा से भी मुक्त हो जाता है" १”-...ूसरी 
जगह थे इस तथ्य को इन शब्दों में खीकार करते हं--“यह बात सच है कि खेती 
में सूहम जीवो की अपार हिंसा है?*९ |” धर्म की भूमिका पर चिन्तन करने वाहे 
प्रायः सभी धर्माचायों ने कृषि को अ्रहिंता--वर्म नहीं माना है। बड़ा आश्रय तो 
यह है कि राजनीति की कसौटी पर धर्म को परखा णाता है। धर्म मोक्ष की कप्तौटी 
पर ही खरा उत्तर सकता है, राजनीति की कसौटी पर नहीं | धर्म की चर्चा निर्विक- 
समाधि, जीवन-मुक्ति, पूर्ण संवर, पूर्ण अक्रिया और शरीर-मुक्ति तक चछ्ली जाती 
है, पर राजनीति इसे कब मान्य करेगी। आखिर हमे अपनी-अपनी सीमा के विधि- 
निषेधो का ध्यान रखना चाहिए| धम के विधि निषेधो को राजनीति या समाज- 
नीति की दृष्टि से तौलें और उनके विधि-निषेधो को धर्म की दृष्टि से तौले तो उनमे 
पूर्ण शामजस्थ कैसे होगा ! आत्म-पिकास के जो उप्रादान हैं, वे धर्म हैं। आत्म 


स्थिति ही धर्म है) 


प्रवृत्ति और निवृ्ति 

जब से मो की मान्यता चली है तब से ही प्रवृत्ति और निृत्ति की चर्चा भी 
चल रही है। छुछ लोग प्रदृत्ति को अधिक महत्त देते हैं और कुछ लोग निवृत्ति 
कों। सच तो यह है कि जीवन-काल में अबृत्ति को छोड़ा ही नही जा सकता और 
मोज्ञ के लिए निद्ृत्ति की भी उपेज्ञा नही की जा सकती । जैन सुनि के लिए पांच 
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समितिया पवृत्यात्मक धर्म है और तीन गुतिया निशृत्यात्मक धर्म है**?| कहा जाता 
है तेरापन्थ प्रवृत्ति को धर्म नहीं मानता--इसमें पूरी सचाई नही है। धर्म दो प्रकार 
के ह--संवर और निर्जरा | इनमें निर्जरा प्रवृत्यात्मक धर्म है। अनागत कमम-परमाणुओ 
का निरोध सबर से होता है और सचित कर्म-यरमाशुओं का विनाश निर्जरा 
से होता है। ये निदृत्ति और प्रवृत्ति दोनों मिलकर मोक्ष की - प्रक्रिया को पूर्ण बनाते 
हैं। केवल निबृत्ति से भी मोक्ष नहीं होता और वह केवल प्रवृत्ति से भी नहीं होता | 
तेरापन्थ के अनुसार निवृत्ति से परिष्कृत प्रवृत्ति धर्म है। असयममय प्रवृत्ति धर्म 
नहीं है। प्रेम, आत्मौपम्य, सत्य-वचन, संतोष और ह्याग--ये धर हैं। प्रभाचच्ु 
पंडित सुखलालजी की निम्न पक्तियों का अभिमत तेरापन्थ को कब अमान्य रहा है १ 
वे पक्तिया ये हैं--- जो व्यक्ति सार्वमौम महात्रतों को धारण करने की शक्ति नहीं 
रखता उसके लिए, जैन परम्परा में अगुत्ततो की यृष्टि करके धीरे-धीरे निशत्ति की ओर 
आगे बढने का मार्य भी रखा है। ऐसे एहस्थों के लिए, हिंसा आदि दोषों से अशतः 
बचने का विधान किया है। उसका मठलव यही है कि ग्रहस्थ पहले दोषों से बचने 
का अभ्यास करें | पर साथ ही यह आदेश है कि जिस-जिस दोष को वे दूर करें, 
उस-उस दोष के विरोधी सदगुणों को जीवन में स्थान देते जाए। हिंसा को दूर 
करना हो तो ग्रेम और आत्मौपम्य के सद्गुणों को जीवन में व्यक्त करना होगा। 
सत्य विना बोले और सत्य बोलने का वज् बिना पाए, असत्य से निद्धत्ति कैसे होगी १ 
परिआह और लोम से बचना हो त्तो सन्‍्तोप और ल्याग जैसी गुण-पोषक म्रवृत्तियों में 
अपने आपको खपाना होगा**४ |” प्रसन्‍्त उनकी वे पंक्तिया जिनकी स्वना इन 
शब्दों में है--दान का निषेध सार्वजनिक हित प्रवृत्ति का निषेध इतना ही नहीँ, 
जीव-दया पालन का भी निषेध, यह हुईं तेरापन्य की निशुत्ति'५५०-..-न्िन्तन की 
गहराई लिए हुए नहीं हैं। तेरापन्थ की मान्यता का यह वैसा ही चित्रण है जैसा 
कि स्पाह्ाद का निरसन करते समय शकराचार्य ने किया है। दान सप्रह का 
आवरण है--इस ऐतिहासिक तथ्य को पडितजी जैंसे मनीषी व्यक्ति दृष्टि से ओकल 
कर देते हं--यह आशचय की वात है। क्या जैन आगम साहित्य में असयति-दान 
को धर्म माना है १ १५६ “असंयत्ति को दान देकर जो पुण्य-फल की इच्छा करता है, 
वह जलती हुई अग्नि से बीज बोकर अनाज पाना चाहता है**० |” क्या यह आचार्य 
अमितगति की बाणी नहीं है 2 कन्या-दान, गोन्दान, भूमि-दान आदि को धर्म की 
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कोटि में मानने से इन्कार नही किया है**< १ यदि यह है तो फिर "तैंराप॑य दान 
का निषेध करता है”--इस उक्ति के पीछे रहस्य क्या है? किसी कार्य को धर्म न 
मानना और उसका निषेध करना--ये दौनों एक तो नहीं हैं] तेरापंथी लोग असयत्ति- 
दान को मोक्ष धर्म नहीं मानते--यह दान का निपेध कैसे १ तत्त-चिन्तन की भूमिका 
में महात्मा गाधी ने माना कि खेती में हिंसा है, पर खेती में हिंसा मानने का अर्थ 
उसका निषेध कैसे होगा ? आवश्यक कार्यों का निषेध नही किया जा सकता--यह 
जितना सच हैं उतना ही सच यह भी है कि आवश्यक होने के कारण हिंसा को 
अहिंसा और असंयम को मोक्ष-धर्म नही माना जा सकता | 

कृषि भें हिंसा है, खाने में भी हिंसा है, जीवन चलाने में भी हिंसा है। जो 
हिंसा हैं चह है। उसे खीकार करने का अर्थ है--वध्य का खीकार | मनुस्मृतिकार 
ने लिखा है--“एहस्थ के घर पाँच वध-स्थान हैं---चूल्हा, चक्की, हुहारी, ओखली और 
जल का घर**६” | यह तथ्य की खीकूति है। इसका अथ निषेध कैसे होगा? 
जीवन की आवश्यकताओं व सामाजिक अपेक्षाओं का निषेध किया भी कैसे जा 
सकता है १ 

विनोवाजी ने लिखा है--“कुछ जैन यन्धु तो खेती करना पाप भानते हैं। खेती 
के काम से जन्तुओं की हिंसा होती है। पर वह हिंसा लाचारी की हिंसा है। शरीर 
के साथ-साथ कुछ न कुछ हिंसा जुड़ी हुईं है, इसलिए, उससे बचकर आए नहीं रह 
सकते | धान्य उत्पादन करने में हिंसा होती है, वो क्या धान्य का व्यापार करेने में 
हिंसा नहीं होती १ खाना पैदा करने में पाप है, तो क्या खाना खाना पाप नहीं 
है? ०० ४7 इसमें तथ्यों का विश्लेषण है | यह सत्य है--हिंसा धान्य उस्ननन्‍न करने 
मे भी होती है और उसके व्यापार में मी। वह खाना पैदा करने में भी होती है 
और खाने में भी | पर जैन-दृष्टि से इसका फलित यह नहीं कि खेठी मत करों, 
व्यापार मठ करो या मत खाओ। आनन्द श्रावक भगवान, महावीर का प्रधान 
उपासक था | उसके बहुत बड़ी खेती थी | वह किसान भी था और वारह ब्रही 
श्रावक भी | खेती हिंसक धन्धा है और व्याज का पल्धा या व्यापार हिंसक धन्धा 
नहीं है--ऐस्रा गलत विचार भी कुछ लोगों में इृढ़भूल वना, पर यह वास्तविक नहीं 
है। महापुराण में व्याज को आर्-ध्यान माना है--महाहिंसा का हेह माना है। 
वर्तमान के अधिकाश जैनी - खेती नेहीं करते, ' इसका कारण अ्हिसा-ष्ट रहीं है। 
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उतका कारण है--सुविधावाद, ऐश्वर्य और आरामपरता | कुछ स्थानों के, जैसे कच्छ 
में जैन बन्धु अभी भी लेतीहर हैं। १६ वीं शताब्दी में राजस्थान में भी वहुत जैनी 
खेती करते ये । जो लोग आज लखपती या करोड़पती हैं, उनके वाप-दादा किसान 
भी ये। जैन धर्म की अहिंसा का खेती से विरोध कहाँ है ! आचार्य मिक्तु ने भावक 
के बारह बतों की विवेचना की है। उसमें उन्‍होंने भ्रावक को खेतिहर के रूप में 
प्रस्तुत किया है। भावक गुरु के पास आता है और वारह अतो को खीकार करने 
की प्रार्थना करता है। पहला तब्रत अहिंसा है। उसे खीकार करते समय वह कहता 
है--“प्रभो । पहले अत में हिंसा का मत्याख्यान होता है। हिंसा दो प्रकार की है- 
श्रस जीवो की हिंसा और स्थावर जीवों की हिंसा | स्थावर जीवों की हिंसा न करूँ तो 
पेट नही भरता, इसलिए मैं तरस जीवों की हिंसा का त्याय करता हूँ और स्थावर 
जीवों की हिंसा का परिमाण करता हूँ। एक वात और है--मैं इतना सहिषूषु नही 
हूँ कि अपराधी को चुमा कर सकूँ। में उन्हीं भरत जीवों को नहीं मार्रुँगा जो 
अपराधी नहीं हैं। अहिंसा में साघधानी की वहुत आवश्यकता है, मैं इतना सावधान 
नहीं हूँ। मैं धान तौलता हूँ; गाडी पर चढ़कर गावो में जावा हूँ, खेती करता हूँ, वहाँ 
बहुत जीव मर जाते हैं, इसलिए, मैं वहाँ सकह्प पूवंक तरस जीवों को मारते का प्रत्या- 
ख्यान करता हूँ ०१ | 

यह असंग आचार्य मिक्तु के धशष्टिकोण पर भी प्रकाश डालता है| उनका दृष्टिकोण 
यही था कि हिंसा को, भले फिर बह अनिवाय हो, अहिंसा न माना जाए। 
जो अद्िता नही है, उसे मोक्ष-धर्म की चुद्धि से न किया जाए। सामाजिक प्राणी 
समाज की आवश्यकताओं को पूरा न करे--यह प्रतिपाद्य न उनका था और न किसी 
भी तेरापथ के आचार्य का कमी रहा है | 


कृषि जो समाज की आवश्यकता है 


जहाँ देह है वहाँ आहार है। जहाँ आहार है वहाँ प्रथत् है। जहाँ प्रयक्ष है 
वहाँ सहयोग है। समाज और क्या है? सहयोग का विनिमय ही तो समाज है| 
तमाज आंकिक नहीं होता वह गुणन्मात्रिक होता है। इसीलिए समाज की जो 
आवश्यकता है, वह व्यक्ति की आवश्यकता है और जो व्यक्ति की आवश्यकता है, वह 
समाज की आवश्यकता है| कृषि समाज की आवश्यकृत्ा है, जब मनुष्यों के लिए 
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इृच्षण आहार पर्यात नहीं रहा तब वे अन्नाहारी बनें। जैन साहित्य के अनुत्तार 
भगवान्‌ ऋषमदेव ने प्रजा के हित के लिए कृषि का उपदेश दिया३"* | 

कृषि समाज के निर्वाह और अभ्युदय का हेतु है, इसलिए यह प्रजा के लिए 
हिंतकर है ०3) 

प्रजा कै लिए कृषि जितनी हितकर है, उतना ही हितकर वाणिष्य है| आवात- 
निर्यात के विना आवश्यकता पूर्ण नहीं हो सकती । समाज के लिए कृषि भी हितकर 
है, वारिज्य भी हितकर है, और भी अनेक कार्य हितकर हों सकते हैं | हिंसा मी समाज 
के लिए हितकर है | सुरक्षा के साधन और शस्त्रास्त्र भी उसके लिए हित्कर हैं। एक 
शब्द में समाज के लिए जो आवश्यक है वह सब हितकर है | समाज का हित निर्वाह की 
सामग्री उत्तन्‍न करने में है---और अभ्युदय करने में है--प्रदा्थों का विकास करने में है। 
इस रेखा तक सम्मवत्तः मतहँध नहीं है। एक अनात्मवादी भी--जिसके लिए. अ्रहिंसा 
नीति हो सकती है, धर्म नहीं--समाज का अभ्युदय चाहता है और उसके निर्वाह 
की साधन-सामग्री को उत्मन्‍्न करना चाहता है। एक आत्मवादी भी वैसा ही चाहता 
है, जिसके लिए अहिंसा का मूल नीति से वढ़कर होता है। सामाजिक हित का 
जहाँ प्रश्न है वहाँ एक आत्मवादी और अनात्मवादी दोनों का धरातल एक है] किन्तु 
आत्म-हिंत का प्रश्न अ्रनात्मवादी के लिए नगण्य है और आत्मवादी के लिए वह 
महत्तपूर्ण है। झहिसा आत्मवादी के लिए धर्म है। इसलिए वह जिस प्रकार 
समाज-हित की दृष्टि से सोचता है, उसी प्रकार हिंसा और अहिसा की इंष्ट से भी 
सोचता है। जिससे समाज का हिंत सघता है।-निर्वाह और अ्रभ्युदय होता है, वह 
सारी प्रवृत्ति अहिंसा है-यह कैसे माना जाए? यदि यह माना चाएतो इसका 
निष्कर्ष होगा कि जी समाज के लिए आवश्यक है, वह अहिंसा है और ज़ो अना- 
वश्यक है, वह हिंसा है। ह 

मगवान्‌ ऋषभदेव ने जनता की आवश्यकता को समझ कृषि का उपदेश दिया 
पर उसे अहिंसा नहीं कहा |" आचार्य हेमचन्द्र ने लिखा है-- ये सब कषि, वाणिष्य 
आदि कार्य सावध हैँ--हिंसा के दोष से थुक्त हैं, फिर भी खामी (ऋषमदेव) ने लोका- 
जुक़म्पा से प्रेरित होकर इनका प्रवतेन किया क्योकि राजा होने के नाते ऐसा करना 
वे अपनी कर्तव्य मानते ये२** [” आवश्यक होने मात्र से हिंसा अहिसा नहीं वन 
जाती | जो हिंसा है; वह पाप है। पाप का एक अर्थ होत़ा है--निल्दनीय आचए | 
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खेती कोई निनदनीय आचरण भहीं है। पह समाज सम्मेत आर्धेरण है और घमे-शोल 
की दृष्टि से भी बह जीवन-निर्वाह का आर्यजनोचित साधन है | ' 

' कर्मार्य तीन अकार के है-सावद् कर्म, अल्प सावध कर्माय और असयवध कर्माये । 
सावब कर्माय असि, मषि, कृषि, विधा, शिल्प और वरणिकर्म के भेद से छह; प्रकार के 
हैं। तलवार," धनुष आदि शख्त्र-विद्या-में निपुण असि-कर्माये हैं। मुनीमी का कार्य 
करने वाले मषि-कर्माये हैं। हल आदि से कृषि कर्म करने वाले कृपि-कर्माय हैं.) 
चित्र, गरिएत आदि ७२ कल्ाओ में कुशल विद्यान्कर्मांय हैं। धोवी, नाई, छुहार, 
कुम्हार आदि शिल्प-कर्माये हैं। चन्दन, घी, धान्यादि का व्यापार करने वाले 
बगिक्कर्माय हैं। ये छहों अविरत होने से सावद्य कर्माय॑ हैं| भावक और श्रविकाए 
आह्य सावश कर्माये हैं। मुनि अतधारी सयत असावद कर्माय हं३९५। 

पाप का दूसरा अर्थ है असत्‌ कर्म-परमाणुओ का वन्धन | इस अर्थ में खेती 
भी पाप है। उसमें जीवो की हिंसा होती है। उससे बन्धन भी होता है। थौडे 
से सञ्यत्ष से उसकी मुक्ति हो जाती है, यह भले भाना जाए पर जिससे थोडा भी 
वन्धन होता है, उसे भुक्ति का साधन कैसे कहा जाए १ आचार्य बिनोबा ने लिखा 
'है--जो धर्म कृषि को पाप मानता है, वह धर्स नहीं है“--उसका आशय 'निन्दनीय 
कर्म से हो तो हमें कुछ नहीं कहना है और उसका आशय यदि बन्चन हो तो हम 
यह कहने के लिए विवश हैं. कि जैन धर्म कृषि को बन्धन कारक मानता है, किस्तु 
मुक्ति कारक नहीं | श्रश्नन्याकरण सूत्र में जीवनिकायों की हिंसा के प्रयोजन वतलाए 
हैं। वहाँ एृथ्वीकायिक जीवो की हिंसा का प्रयोजन वतलाते हुए, लिखा है---अनेक 
लोग कृषि, पुष्करिणी, बावड़ी, कृए, सरोबर, तालाव, चैत्य, खाई, आराम, विहार, 
स्तूप, प्रसाद, भवन, कोपडी, देवालय, मण्डप आदि अनेक प्रयोजनों से प्रथ्वीकाय के 
जीवों की हिंसा करते हैं?" ६] 

“ आनन्द भगवान्‌ महावीर का प्रसुख पयसक था। बह छुट्म्व का अधान था 
और एक वढा ' किसान ग्रा५ और भी अनेक जेन किसान हुए हैं। इससें धर्म का 
प्रक्षे ही क्यों ? जो जीवन-निर्वाह की आवश्यकता है, उससे किसी भी धर्म का अनु- 
थायी उदासीन नहीं हो सकता ] ४ 

आज की- बढती हुई जनसख्या ने खेती के ग्रश्ष को फिर विकट चना दिया है| 
खेती और अ्िसा की, ज़र्चां नई नही है | यह आवश्यकता और .जीवन्‍बघ का “इन्द्र है, 
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इसलिए यह चर्चा होना अस्वाभाविक भी नहीं है। इस विषय की चर्चा भारत 
से बाहर भी हुई है। अमरीकी वैज्ञानिक डाबटर अलेक्जेप्डर एफस्कच ने लित में 
अहिसा' शीर्षक अपने लिखित भाषण में अ्रहिंसा के बारे में कई प्रभ्॒ उपस्थित 
किए हैं। 


उन्होंने लिखा है--प्िथ्वी से अन्न को उपजाने अर्थात्‌ खेती करने का-- 
'सर्वोपरि अहिंसा पालन के संग मेल नहीं खाता है। खेठी में निश्चय ही, बनस्पत्ति 
के साथ ही नहीं, पशुआशियों के साथ भी संग्राम करना पड़ता है। जहाँ तक वन- 
स्पति का सम्बन्ध है, किसान अपनी फसलों के साथ इतनी हिंसा नहीं करता है, 
जितनी वह अपनी खेती फी जमीन पर स्वतः उगने वाले पौधो के साथ करता है|” 


“सर्व उच्च आदशों की तरह, अहिंसा के आदश का भी पालन करना सहज नहीं 
है, जिस स्वाभाविक ढंग से मनुष्यों को चलना और खाना आता है, उस तरह 
अहिंसा का पालन नहीं आता | जिस संसार में जीवित प्राणी जमीन और खाद के 
लिए, निरन्तर प्रतिद्वन्द्विता करते रहते हैं; जिस संतार में एक प्राणी दूसरे प्राषियों 
को खाकर ही जिन्दा रह सकता है, उसमें अहिंसा का प्र्तन अत्यधिक कठिन है) 
शायद अपने चरम रूप में अहिंसा का आदर्श भी, उस आदर्श की तरह रहेगा, जिए 
पर पहुँच सकने के बजाय, आदमी पहुँचने की चेटा ही करेगा | 

महात्मा गांधी ने भी इस विषय पर विशद चर्चा की है। उन्होंने खेती को 
अनिवार्य मात्रा है, सदोष भी माना है, उस दोष की ज्ञान आदि के द्वारा हुक्ति हो 
जाती है, यह भी माना है और व्यवहार-शास्त्र की दृष्टि से उसे शुद्ध पुण्य कर्म भी 
माना है--/हिंसा तो सभी समय हिंसा ही रहैगी और हिंसा मात्र पाप है। किन्‍्हु 
जो हिंसा अनिवाय्य हो पढ़ती है, उसे व्यवहार-शास्त्र पाप नहीं मानता। इसलिए 
यजार्थ की शई हिंसा का व्यवहार-शास्त्र अनुमोदन करता है और उसे शुद्ध पुए कर्म 
मानेता है २९० [” व्यवहार की भूमिका में इसे पाप सम्भवतः कोई सी नहीं 
मानता | भूमिका-मेद और विभिन्‍न इष्टिकोणों से देखा जाए तो इसमें कोई क्ि- 
नाई नहीं है। 

' कृषि सब लोग करें-यह विचार अम की प्रतिष्ठा के लिए सहज है पर व्याव: 
, हारिक है बोतही-इस च्चो से यहाँ नहीं जाता है। फिर भीयह साथ हैंड 
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सामाजिक जीवन परस्पर के सहयोग की सित्ति पर टिका हुआ है) उसके सहयोग 
को अर्थ विभिन्‍न भमो का विभाजन है--इसीलिए सव खेती करे--यह आग्रह भी 
विशेष मूल्यवान्‌ नहीं है। किन्तु वर्तमान स्थिति में खाबान्नों की कमी है। जन- 
सख्या तीम गति से बढ रही है। कृषि-सवर्धन के लिए, जनता को प्रीत्साहित करना 
विशेष अपेक्तित है। इस अपेक्षा को सामयिक धर्म तक ले जाया जाए, वह एक 
दूसरी बात है किन्तु उसे शाश्वत धर्म--अ्रहिंसा-धर्म का रूप न दिया जाए। 
देह-मुक्ति की साधना को देहिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए. न खपाया जाए | 
प्ररिस्थितिया समाज शास्त्रीय स्तर पर जितने सहज ढंग से सुलक सकती हैं, 
उतनी सहजता से धर्म शास्त्र और व्यवहार-शास्त्र को मिश्रित करने पर नही सुलकती | 

ऋषि कृषि करें--इस पर थोड़ा विचार करना आवश्यक है। घर से मुक्त होकर 
ऋषि बने और फिर वह कृषि करें“-यह वात व्यवहार में उतनी सरल नहीं है, जितनी 
हम सोचते हैं। कृषि के पीछे घर की सारी व्यवस्था छुड़ी हुई है। ऋषि कोरा घर 
ही नहीं छोड़ता है, बह भूमि भी छोडता है और-ओऔर साधन-सामग्री को भी छोड़ता 
है। ऋषि अनुल्मादक न हो जाए:--यह विचार वर्तमान की परिस्थितियों से उपजा 
है। सन्यास या भुनिन्‍्जीवन की परिकल्पना में कृषि का स्थान नहीं है, उनका 
आहार खतन्त्र भाव से मिक्ता देने चाले एहस्थों के इच्छाबृत्त आत्म-संकोच से प्रात 
होता है। इसलिए थे उत्पादकों पर भार नहीं वनते | और यह सच है कि वे 
उत्पादक बनकर जो देहाध्यात का त्याग और देह-मुक्ति चाहते हैं, उसमें लीन नहीं 
हो पाते 

डा० अलेक्जेण्डर ने लिखा है--/अहिंसा का पालन सव भनुष्यों के लिए. समान 
भाव से कठिन नही है। पुखको में रत पण्डित, मिक्ताचारी साधु, कलाजीबी तथा 
ध्यवतायी भी यदि बे दूसरे मनुष्यों के साथ अपने व्यवहार से न्यायशी हों, निर्दय 
'शिकारों' से विरत रहें और नाना प्रकार के उत्पाती कीठामुओं से समय समय पर 
होने वाली छोटी-मोदी विरक्तियों को सहन करने को दैयार हों, तो वे अन्य प्राणियों 
को प्रलक्ष भाव से बहुत ही कम कष्ट पहुचाते हुए. भ्रपना जीवन व्यतीत कर सकते 
हैं। लेकिन इन सव लोगो को भी भोजन करना ही पडेगा और यदि उनका मोजन 
उन खेतों से आता है जहाँ अहिंसा का पालन नहीं होता, तो भोजन करने में वे 
परीक्ष हिंसा या परझंत हिंसा का अनुमोदन करते हैं--यथ्पि उन्होंने कभी इन खेतों 
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को नहीं देखा है और यह जानते भी नहीं हैं कि वहाँ क्या होता है? लेकिन वे 
विल्कुल निदोंप नहीं माने जा सकते हैं और वे उनके भोजन को उत्पन्न करने वाले 
किसान के द्वारा की गई अहिंसा के नियमों के व्याघातों के भागी हुए विना नहीं 
रसकते है।!. |, ह 

अनुमोदन की यह परिभाषा उन पर लागू होती है जिन्हे अपने लिए रोटी पकाने, 
पकवाने, पकाने वाले का अनुमोदन करने का त्याग नहीं है। जिसने ऐस्ता त्याग 
किया है, जिसके जीवन-निर्वाह का एक मात्र विकल्य यही है कि कोई अपने खाने में 
से कुछ भाग दे--खय॑ कम खाए, दूसरा बना उसकी पूर्ति न करे--वह खाए वैसा 
न मिले तो न खाए; अनशन करे वही उसके अनुमोदन से वचच सकता है | 

तर्क हो सकता है यदि सभी लोग हिंसा से बचने के लिए दूसरों पर निर्भर हो 
जाएँ तो समाज का निर्वाह कैसे हो? यह तर्क के लिए तर्क है, व्यावहारिक नहीं 
है। ब्रहाचर्य की चर्चा छिड़ने पर ऐसा ही तर्क उपस्थित होता है, यदि सब लोग 
ब्रहमचारी वन जाए तो यह संसार कैसे चले ? पर सच यह है कि न तो सब लोग 
ब्रह्मचारी बनते हैँ और न सब पूर्ण अहिंसा का ही आग्रह रखते हैं| ये भाव उन्हींमे 
होते है जिनमें विशिष्ट वैराग्य का उदय होता है। यह उदय सब मे कैसे हो सकता 
है और यदि हो जाएगा तो फिर ऐसा तर्क कोई करेगा ही नहीं | 

४ « एक व्यक्ति आशित है। फिर भी.एक नहीं है। राग, द्वेप, मोह-शुक्त विचार 

या प्रवृत्तियां व्यावहारिक हैं और तदू-विद्युक्त विचार एवं प्रदृत्तियां आध्यात्मिक हैं | 
उदाहरण खरूप खाद्य-ब्यवस्था, यातायात-व्यवस्था, चिकित्सा-व्यवस्था, सुरक्षा आदि 
कार्य व्यावहारिक हैं। अर्हिंसा, सत्य आदि आध्यात्मिक हैं) लोक-व्यवहार मे 
व्यावहारिक कार्यों का महत्त है और आध्यात्मिक दृष्टि से आध्यात्मिक कार्यों का 
महत्त्व है। इस प्रकार दोनो का कार्यक्षेत्र प्थकूमथकू मानने से यथा सम्भव दोनों 
की खतस्त्रता में कोई बाधा नहीं आती | जैसा कि एक पादरी के प्र के पत्तर में 
महात्मा गाधी ने लिखा ऐ-+राष्ट्र आपके खास्थ्य, यातायात; विदेश सम्बन्धी 
मुद्रा आदि अनेक वातों की देखभाल करेगा, किन्तु मेरे या आपके धर्म की देखमाल 
नहीं करेगा?" < । यह ग्रत्मेक व्यक्ति का निजी मामला है।” 


+70<2>0८*- ; हि 
# जीवन के दो खोत हैं--आध्यात्मिक और व्यावहारिक |' ये दौनो***** 
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१--इह मेगेसि नो सन्ना भवई, कम्हाओ दिसाओ वा आगओ अहमसि ? अत्थयि 
मे आया उबवाइए वा नत्यि १ के वा ऋदम॑सि £ के वा इओ चुओ इह पेचा 
भविस्तामि। (आचारोंग १-१) 
' २--अन्नाणी कि काहीड, किंवा नाहीइ सेय पावर | (दशवैकालिक ४-१०) 
३--पढम॑ नाण॑ तओ दया | (दशवैकालिक ४-१०) 
४--चेनाहं नामृता स्थां कि तेन कुर्याम्‌। 
यदेव भगवान्‌ वेद तदेव मे ब्रृदि ॥ (बृहदारए्योपनिषद) 
४--एकोहु धम्मों नरदेवताण, न विजए अन्नमिहेह किन ! (उत्तराध्ययव १४-४०) 
६--शआत्मा वा रे द्रष्व्य ः भोतव्यों मन्‍्तव्यों निदिध्यासितव्यः | 
(वृहदारण्योपनिषद्‌ २-४-४) 
७--समेव सच्च णीस्संक॑ ज जिणेहिं पवेशय | (भगवती १-३-३०) 
८--सत्येन लभ्यसपसा द्वष आत्मा, सम्यग्शानेन ब्रह्मचर्येंण नित्यम। 
अन्तः शरीरे ज्योतिर्मयों दि शुश्रो, य पश्यन्ति यतयः च्लीण॒दीषाः ॥ 
(पुए्डकोपनिषद्‌ ३०५) 
६--रागाद्दा हेषाद्वा, मोहाद्वा वाक््यमुच्यते हानृतम। 
यस्य तु नेंते दोषासस्यानतकारणं कि स्यथात्‌॥ 
१०--अ्रमिघेय वस्तु यथावस्थितं यो जानाति यथाज्ञानज्चामिधत्ते स आतः | 
(अमाय नयतलालोक ४-४) 
११--से बेमि---अथ ब्रवीमि, (आचाराग १-१-३) हु 
१२--(उत्तराण्ययन २८-२०) 
१३--(उत्तराध्ययन र८-२६) 
१४---उत्तराष्ययन २८-२४) 
१४--भोतन्यः अतिवाक्थेभ्य३, मन्तव्यश्चोपपत्तिमिः | 
मत्वा चर सतत श्येयं, एते दर्शमहैतवः || 
१६--दव्वाणसब्वमावा, सब्वप्माणेहि जस्स उवलद्ों। 
स्ब्बाहि नयविद्वीहि, विल्यारबइ स्ि सायव्वों ] (उत्तराध्ययच २८-२४) 


हे जैन तत्त्व चिन्तन 
१७--आगमरचोपपत्तिश्च, सम्पूर्ण दृष्टिकारणम्‌ | 
अतीन्द्रियाणामथानां, सद्भावग्रतिषत्तये || (जानतार) 
एप ट्विविधा भावः--हैत्राह्म अहेत्म्रह्माश्च। तत्र हेतुभाह्मा जीवाखिला- 
देव, तत्साधकप्रभागतदुभावात्‌ । अहेतुग्राह्मा अ्रमव्यत्वादयः, अस्मदाद् 
पेक्षया तत्साधकहेतूनामसंभवात्‌, प्रकृष्टशानगोचरत्वात्‌ तद्वेतूनामितति | 
(प्रशापना बृत्ति पद १) 
१६--न थे खभावः पर्यनुयोगमश्नुते--न खलु किमिह ढहनो दहति नाकाशमिति 
को5डपि पर्यनुयोगमाचरति | 
२०-्रवर्णं छु शुरोः पूरे, मनन॑ तदनन्तरम। 
,. निदिध्यासनमित्पेतत्‌ , पूर्णंवोधस्थ कारणम्‌ ॥ (शुकरहस्थ ३-१३) 
२१--जो हैउबायपक्खम्मि, हैउओ, आगमेय आयमिओ। 
सो उसमयपन्नवश्नो, सिद्धातविराहक्ो अन्‍्नों || (सम्मत्ति प्रकरण ४५) 
२२--भगवान्‌ का समय ई० पू० ४२७ का है| 
२३--(सून्नकृताग १-१) 
२४--तस्य भ्रद्दे4 शिरः | (तैत्तरीयोपनिषद्‌) 
२५--बुढिपूर्वा वाकू प्रकृतिवेंदे | (चैशेषिक दर्शन) 
२६--योअ्वमन्येत मूले, हेतुशाज्जाभयाद्‌ द्विजः। 
से साधुमियंहिष्कायों, नास्तिको वेदनिन्दकः ॥[(मनुस्म॒ृति २-११) 
२७--पस्तकेंणानुसन्पत्ते, स धर्म घेद नेतरः | (मनुस्मति ११-१०६) 
« श्८---पच वस्ठु ४ द्वार) 
२६--(लोक तत्त्व निर्य॑य) 
३०--न भ्रद्ययेव लयि पक्षपातो, न हेपमात्रादरचिः परेषु । 
यथावदासलपरीक्षया हु त्वामेव वीरग्रमुमाभ्रितार स्मः ॥ 
(अयोग व्यवच्छेदिका २६) 
खागम रागमानेण, हेषमानात््‌ परागमम | 
ने भ्रयामस्यजामो वा, किन्तु मध्यस्थया इशा | शानंसार) 
३१--अमापप्रमेवसंशयप्रयोजनदष्टान्तसिद्धान्तावयव्क निर्णयवादजह्पवितन्‍्डहिला मात - 
, च्छुलजादिनिमहस्थानानां त्वशनाद्‌ निम्नेयताधिगम: | (न्यायतूत्र १-१२ 


ही 
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३२--विषयो धर्मवादस्य, वत्तर्न्तरेव्यपेज्ञया। 

प्रस्तुता्थोययोग्येव, धर्मताधनलच्षणः ॥ ( धर्मवादाष्टक ) 
३३-- शंकर दिखिजय ) 
३४--अन्यत एवं श्रेयास्येन्यत एवं विचरोन्ति वादिवृषाः | 

वाकू-सरम्भः क्वचिदषि न जगाद मुनिः शिवोपायमः)॥ ( वादद्वारनिशिका ७) 
१५--( महीमाँरते वनपंव ३१२-११५) 
३६--यत्ाजुमितोज्प्ययंड, कुशलैरनुमातृमिः | 

श्रमियुकतरैरन्ये, .रन्‍्ययेवोपपथते |॥ 

श्षायेरनू हेतुवादेन, पदार्था यद्यतीन्द्रियाः। 

कालेनवाबता प्रारे), झतः स्थात्तेड निश्चयः || 

न चेतदेव यत्तस्मात्‌, शुष्कतर्वमह्ों महान्‌ | 

मिध्याभिमानहेतुत्वात्‌ , द्याज्य एब मुमुछुमिः ॥ 

( योगदृष्टि समुखय १४३-१४४-१४४ ) 

३७--सच्च लीगम्मि सारभूय। ( प्रश्र्याकरण २) 
३८--सत्यमायतनम, | ( केनोपनिषद_ चतुर्थ खण्ड ८) 
३६--एकाप्यनाथाखिलतत्तरूपा, जिनेशगीविस्तरमाप तक | 

तत्राप्यसत्य ह्र्ज तत्ममज्जीकुर खय खीयहितामिलाषिन || 

( द्ब्यानुयोगतकणा ) 
४०-- न्याययूत्र १-६-१, वैशेषिक दर्शन १-१-१ ) 
४१-- सर्व पदार्य लक्षण संग्रह, प्रष्ठ २७ ) 
४२--नानाविरुद्युक्तिप्रावल्यदौरबल्यावधारणाय वंतभानी विचारः पर्रीक्षा ] 
४३--  सूनकृतांग १-१-१ ) « 
४४- समवायाग ) 
४५-- पद देशन समुच्चय ७८-७६ ) हे 
४६--मनुष्यां वा ऋषिषूक्तामत्सु देवानबुवन्‌ की न ऋषि मवतीति | तेम्य एवं तक 
« अषि पयच्छेन्‌-*« “०१ ( निदक्त २-१२ ) 

४७--शुणाणमासओ दब्व | ( उत्तराध्ययन रं८-६ ) 
४प८--सद्‌ ईव्बे व (भगवती )० 


5२] जैन तत्त्व-विन्तर्न 
४६--छत्पादण्ययप्रीव्ययुक्तं सत्‌ । ( तत्तवार्थ सूत्र ५-२६ ) 
५०--वैशेषिक दर्शनकार-े जहाँ द्रव्य के लक्षण में क्रिया शब्द का अयोग किया है, 
पहाँ जैन दर्शय में पर्याय शब्द का प्रयोग हुआ है---क्रियागुणवत्‌ समवायिकारण- 
मित्ति द्रव्यलक्षणम! (वैशेषिक दर्शन १-१-४७ ुणापर्यावा्रयों, दरच्यम! 
(« जैनसिद्धान्त दीपिका १-३ | ) 
४१-- णतझ्ञल योग, मीमांता श्लोक वा्तिंक पृष्ठ ६१९, शा्र दीपिका | )' 
५२--धटमौलिः सुबर्णाथी, नाशोत्पादस्थितिप्वलम्‌। 
शोकग्रमोदमाध्यस्थ्य, जनो यातरि सहैतुकम्‌॥ 
( शास्रवार्ता समुद्दय ७ श्लोक २) 
4३--( भगवती १३-४-४८१ ) 
घ४--एगे धम्मे-एकः पदेशार्थशथया अशख्यात्प्रदेशात्मकत्वेडपि द्रब्म्रर्थितया: तस्थे- 
कल्वात्‌) (स्थानाग वृत्ति १) 
५१५४--लोयमेते, लोगपमाणं - ( भगवती २-१० ) 
५६--( भगवती १३-४ ) 
४७-- मंगवती १३-४ ) 
पुप--धर्माधमंविशुत्वात्‌ , सर्वत्र च जीवपुदूगलविचारात्‌ | 
मोलोकः कश्रित्‌ स्पा, ल्वच सम्मतमेतरदर्धाणाम॥ १ ॥| 
, पस्माद धर्माधर्मी, अवगादौ प्याप्य लोकर्खस सबंम्‌। 
एवं हि परिच्छिन्नः, सिद्धयुति लोकसदू विभुत्रातु ॥ २॥ 
है (अशापना बृत्ति पद $ ), 
५६--लोकालोकव्यवस्थाुपपत्तेः | -( प्रश्ञापना इृत्ति ८ १)-._ 
६०--यौ यो व्युव्तत्तिमच्छुद्पदामिषेयः, सस संविप्ठ! | यथा घटोड्घटविपक्षक १ 
यश्च लोकस्य विपक्षः सोडलोकः ( न्‍्यायालोक ) 
६१--लोक्यल्ते जीवादयो5स्मिन्निति लोक॥ जोक धर्माधर्मासिकायव्यवच्धिस्ने,, 
- अ्रशेपद्रव्याधारे, दैशाखस्थानकटिन्यसतकरखुरमपुस्पोपलक्षिते आकाशखण्डे । - 
 (आचारांग:डीका १-२१) 
६२--अलोकाम्रंत भावाबम॑िः पल्चमिदज्कितम्‌। , 
झनेनैव॒विशेषेण, लोकाश्रात्‌ प्गीसतिम॥ ( लोक भड़ाश ३२८३ 


जैन तत्त्व चिंन्तेने [ पड 
६३--तम्हा धम्माधम्मा, लोगपरिच्छेयकारियों अुत्ता । 
इयरहा गासे ठुल्ले, लोगालोगेत्ति को मेओ || (न्यायालोक ) ' 
६४--( भगवती ३-४ ) ! 
६४--किमय भते | कालोति पत्चुच्चर ? गौयमा ! जीवा चेव अजीवा चेव | !(भगवर्ती)' 
६६--कइण भते । दव्वा पण्णत्ता ? गोयमा | छ दब्वा परणत्ता, त॑ जदया-धम्मत्यिकाए, 
अधम्मत्थिकाए, आगासत्थिकाएं, जीवत्थिकाए, पुर्गलत्यिकाए,' अद्धासमए | 
( भगवती ) 
६७--समयाति वा, झ्रावलियाति वा, जीवाति वा, अजीवाति वा प्रवुच्चति | 
( स्थानाग ६५ ) 
६८--जीपेणं मंते | पोग्गली, पोग़ले १ |जीवे पोग्गलिवि पोग्गत्तेवि,। 
रे ( भगवती ८२०-१६१ ) 
६६--देखो पारिभाषिक शब्दकोष ( परिशिष्ट न० २) - 
७०--६ भगवती १३-४ ) - 
७६--( स्थानाग २ ) 
७२--( प्रज्ञापना बृत्ति पद ११ ) 
७३--( प्रज्ञापना दृत्ति पद ११ ) 
७४--( प्ज्ञापना वृत्ति पद ११). 
७५--तएण तीसेमेघोधरसिअ्गीरमहुर्यरसदं जोयण परिमंडलाए, सुधौसाए घंटाएं है 
तिक्खुतो उल्लालिआए, समाणीए सोहस्मे कप्पे अण्णेहिं सगूरोहिं वत्तीसविमाणा- 
वाससयसहस्सेहिं अएणाइ सगूणाई वत्तीसं घण्डासयसहस्साईं जमगंसमग केणकणा- 
राव काउं पयत्ताई पि हुत्था | ( जम्बूद्वीप पश्प्ति ५) 
७६-- मगवती १३-४, २-१० ) 
७७--अजामेंकाम्‌ | ( सांख्य कौतुदी १ ) 
७८--सोउनन्वतमयः | ( तत्त्व पत्र ५-४०) ' 
७६--धम्म अहम्म॑ आगास, दव्व॑ एक्करेक्कमाहि4 | 
अखन्ताणिय द॒ब्वाणि, कालो।पोर्गैल जन्तपो || ( उत्तराध्येवन रप्त्८ ) 
८०-- भगवती २-६० )/” 7) /४ 
८१--( उत्तराध्ययन ३६, स्थानाग २-४ ) 
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८२--( भगवती १३-४, लोक ग्रकाश २-३ ) 
८३--( उत्तराध्यूयन २८, लोक प्रकाश २-४ ) 
८४--न_ प्रशञापना वृत्ति पद १ ) 
८४:--( लोक पकाश २-५ ) 
प८६--६ हिन्दी विश्व भारती अक १ लेख १) 
८७--( हिन्दी विश्व भारती अक १) 
८८ हिन्दी विश्व भारती अंक १ चित्र १) 
८६--कम्मओ रु भंते | जीवे, नो अक्रम्मओ विभत्तिभावं परिणमइ, कम्मओ ए॑ं जए 
, णो अकम्मओ्रो विभत्तिभाव परिणमइ | ( भगवती १२-५ ) 
६०---क्र्मज॑ लोकवैचिश्य॑ चेतना मानसश्च तत्‌ | ( अमिधान चिन्तामणि कोप ) 
६१६--जो उल्लताहणाण फले विसेसो ण सो विणा हेठं कजतणओ गोयम | पड़ो व्व 
हैऊय सो कम्म | ( विशेषावश्यक भाष्य ) 
मलविद्धमणेव्य॑क्तियथानेकप्कारतः | 
कमंविद्धात्मविनसिख्था नैकप्रकारतः || 
६£२--क्रियन्ते जीवेन हैत॒भियन कारणेन ततः कर्म मण्यते | 
६३--हहवरः कारण पुरुषकर्माफलस्थ दर्शनात्‌ | ( न्याय, सूत्र ४-१ ) 
६४--अन्तःकरणपघर्मत्व॑ धर्मादीनाम्‌ । ( साख्य सूत्र ५-२५ ) 
€प--न खल्लु थो यस्य गुणः स तत्मारतन्म्यक्ञत्‌ | ( न्यायालीक ) 
६६--रूविं पि काये | ( मगवती १३-७ ) ' 
/ जीवस्स सरूविस्स | ( भगवती १७-२ ) 
बण्ण रस पंच गन्धा, दो फासा अृणिच्छया जीवे, |, . 
णो संति अमृत्ति तदो, वबहारा मुत्ति वंधा दो ॥ ( ह्ब्य सम्रह गाथा ७ ) 
६७--छवी जीवा चेव अलूवी जीवा चेव | ( स्थानाग २) 
€ए- संगवती ७-१० ) 
६६--दव्वं; खेत्तं काली, भयोव भावी य हैयवो पंच | 
हेतु समासेगु दो जायइ सब्बाण परगईए |] ( पद् सग्रह ) 
१००-ह प्रज्ञापना प० २३ 2) 
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१०६--जीव खोटा खोदा कर्तव्य करे, जब पुदूगल लागे ताम | 
ते छदय आया दुःख ऊपजे, ते आप कमाया काम | 
पाप उदय थी दुःख हुवे, जब कोई मत करज्यों रोप। 
किया जिता फल भोगवे, पुदूगलनों सूँ दोष ॥ ( नव सद्भाव पदार्य ) 
१०२--कम्म चिणुति सबसा, उस्सु दयम्मि उ पखवसा होन्ति | 
रूक्ख॑ दुरुहइ सवसो, विंगलइ स परवतों तत्तो ॥ ( दृहत्कल्प भाष्य १) 
१०३--कत्थवि वलिश्रो जीवो, कत्थवि कम्माइ हुति बलियाइ | 
जीवस्स य कम्मस्स य, पुव्व विरुद्धाइ वैराइ॥ 
( गणधरवाद अधिकार २ गाथा २५ ) 
१०४--कृतस्पाइविपक्वस्य नाशः-अदत्तफलस्य कस्यचित्‌ पापकर्मणः आयश्चित्तादिना 
नाश इत्येका गतिरित्ययं:। ( पातखलयोग पाद २ सूत्र १६ ) 
१०प--सब्ब जीवाश पि य ए अक्खरस्स अणनन्‍्तमागो निच्चुस्धाडिशों ज३ पुण सो 
वि आवरिजा तेण जीवो अजीवत पाविजा-सुटूहुविमेह समुदये, होइ पहा चद- 
दुराण। (सूत्र ४२) 
१०६--६ प्रशापना लेश्या पद ) 
१०७--नततत्र द्विविधा विशुद्धलेश्या--उवतमखइय' त्ति सूनलाडुपशमक्षयजा, कैपां 
पुनर्पशमक्तयी / यतों जायत इयमित्याह-कपायाणाम्‌, अयमर्थ:-कपायोप- 
शमजा कपायक्षयजजा च, एकान्तविशुद्धि चाशित्यैवमभिधानम्‌, अन्यथा हि 
ज्ञायोपशमिक्पपि शुक्ला तेज.पत्मे च विशुद्धलेश्ये समवत्त एवेति | 

( उत्तराध्ययन वृत्ति ३४ आ० ) 
१०८--ह ओ दुरूाइ गामिणिश्रो, त््नो खुगइगामिणिशत्रों। ( अज्ञापता १७-४ ) 
१०६--किण्दा नीला काऊ, तिएण वि एयाश्रो अ्रहम्मलेताओ | 

, तेऊ पम्हा छुकाए, तिण्णि वि एयाओ्ो धम्म लेताओं ॥ 

( उत्तराध्ययन ३४-५६, ५७ ) 
११०--कर्माइशुक्काकृष्ण योगिनजिविधमितरेपाम्‌ | ( पातक्ललयोग ४ सूत्र ७ ) 
१११--६ सांख्य कौमुदी पृष्ठ २०० ) 

११३--६ श्वेदाशवतरोपनिपद्‌ ४-५ ) 
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११३--महणोी गुखान्निगंता; ब्ह्मणाः, वाहुस्या क्षत्रियाई, कब्म्या 'वैश्यो), परुंध्य 
शुद्रा॥, अन्त्ये भवा अन्त्ाजाः ] ,,. , 
११४--अम्मुणा बंभणो होइ, खेत्तिओ होइ कम्सुया | 
( , बसों, कम्सुण होइ, 'सुद्दो,/ हवइ- कम्मुणा ॥( उत्तरोध्यंयन ३३-२५ ) 
न जच्चा वसलो होति,न ज़च्चा होति ब्राह्मणों 
कस्मुना वसली होइ, कम्मुना,होति ब्राह्मणों, | 
,, ( उुत्त निषात--आमिव-मारहाज सूत्र-१३) 
११४--वपसा ब्राह्मणों जातस्तस्माजातिरकारणम्‌! | ( महामारत ) 
११६--अ्रव्यमिचारिषा साहश्येन एकीक्षतोड्थात्मा जातिः | 
११७--तुष्यजा तिरेकेव, जातिनामोद्योद्धगा।.*» 
/' ” तृत्तिमेदाहिताद्ले दा्याईविंध्यमिहाशनुते || ( महापुराप इे८-४४ ) 
११८--लक्ष॒णं यस्य यहल्ोके, स तेन परिकीत्यतें।. 
*' सेवकः सेंवया युक्ता, कर्षकः कर्षणातथा ॥| 
धानुष्की धनुप्रों योगाद, धार्मिकों धर्मसेव॑नात्‌ | 
ज्ञत्रियः ज्ततस्राणाद, शराक्मषणो बरह्मचर्यतः ॥ ( पद्मपुराणं ६ २०६:११० 
११६--छ्लीश॒द्री ना धीयाताम्‌। 
१२०--न जाति-माचतों धर्मो, 'लम्यते देहधारिमि! | 
। सत्य-शौच-तपःशील-ध्यानखाध्यायवर्जितैः || 
: ! संयमो नियमाः शील तो दान॑ दमी दया। 
विद्नन्ते ताल्विका यस्‍्यां, सा जातिमंहती सताम्‌ | ( धर्मपरीक्षा १७ परि० ) 
सम्पग॒दर्शनसम्पन्नमपि मातद्नदेहजम । 
देवा देव विदु. भंस्मयूढांज्ञारान्तरीजतम्‌ ॥ (रक्करण्ड श्रावका चोर श्लोक ए८ ) 
१११--गोत्तकम्मे हुविहे ऐप्पतें:्त॑ जहा--उ्नागोए-चेव' णीया गौये चेे। 
(खानाग-२-४ ) 
११३--संतराणकसैणागय; जीवामर्गस्स योदमिति सम्या । 
कु पी चरण; फुल नीचे हवे गद्य ॥. | गोसहस़ार कर्म १३ पक 
११३--यूबते शब्यते उ्चावचेः शब्देयंत्‌ तत गौतम, ' उ्वतीचशुलोट त्तितण- पे 
विशेष; तद्ियाकवेय कर्मापि गोबम, कार कॉशपचारादुस पक नेम " 
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. पादानविव्तया गूयते शब्यते ,उद्चावचै. शब्देशात्मा भस्मात्‌ कर्मण उदयांत्‌ 
तत्‌ गोभम्‌ | ( मज्ञापना वि २३ ) 
पूज्योड्पूज्यीड्यमित्यादि ज्यपदेश्यरूपा गा बाच न्ञायते इति गोतम्‌ | 
( स्थानांग घृत्ति २-४ ) 
११४--उस्चैगोंतर पूज्यत्वनिवन्धनम्‌, इतरदू-विपरीत्म्‌ | ( स्था्नांग वृत्ति १-४ ) 
+ “उच्चम-अभृतधनापेक्षया प्रधानम्‌ | अवचम-तुच्छधनापेक्षया अप्रधानम्‌ | 
॥॒ (दशवैकालिक दीपिका ५-२-२५ )! 
११४:--समुयाण चरे मिवखु कुल॑ उच्ावय सया | (दशवैकालिक ४-२). , * 
१२६---जात्या विशिष्टो जातिविशिष्टः तद्भधावो जातिविशिष्टता इत्यादिकम्‌ | “वेद्यते 
पुदूगल वाहद्रव्यादिलक्षणम्‌'|। तथाहि द्नव्यसम्बन्धाद राजादिविशिष्टपुरुष' 
( ६ सम्यण्िहएद जाए सीतत्जएडिशुलोससोएए जए्पएडि, समन्‍्न इच जनस्य 
मान्य उपजायते | ( प्रशापना ईत्ति पद २३ ) 
१२७--( आचाराग वृत्ति १-६३ प्रेचचन-सार श्४ द्वार ) “ 
१२प:-जात्ि्मातकी, कुल॑ पैठकम्‌। व्यवहार इत्ति 5० १) 
जाई बुल्ले “विभासा-जातिकुले विभाषा-विधिध भागण कार्यम-सेच्चैवम- 
जातिय्रह्षणादिका, कुलमग्रादि अथवा मांतृतमुत्था जाति, पित्समुत्यं कुलम्‌ | 
( पिण्ड नियुक्ति ४६८-) ' 


|] 


१२६--(उत्तराध्ययन-३ ) 
१६०--+.सलकताग ६-१३ ) 
१३१--- ख्ानाग ४-२ ) 
१३२-- खानाग ४ २ ) 
१३३-८-वेत्युसहमनों धम्मो, धम्मी जो सो समोत्तिणिद्विद्दो | 
मोहकोह॒बिददीणो, परिणामों अप्यणों धम्मो ॥ ( कुन्दकुन्द्राचार्य) 
१३४--पुदुगलकर्म शुभ यत्‌ , तत्‌ पृण्यमिति जिनशासने दृषठटम | 
, »_ “(प्रशमरत्ति प्रकरण शाश्रा २१६ ) 
१३५८-आुवचारिश्राख्यासके कर्मच्षग्रकारणे जीवस्पोत्मपरिणामे | डे 
।7? ,. ,४. ( सूतकतांग इत्ति:२-५-) 
१३६--कर्म-च पुद्गल्परिणाम, पुदेगलाशाजीव! इति [-( स्थानाग दृत्ति ६ ) ८ 
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१३७--भर्मः भरुवचारिमलक्षणः, पुण्य तत्फलमूत॑ शुभकर्म | ( भगवती दृत्ति १८७ ) 
१र८--संतारोद्वरणखमावः | ( सूतकृतांग वत्ति -६)...* 
१३६--सौवण्णियं पि खिमल॑, बंधदि कालायसं पि जह पुरिसे। 
बंधदि एवं जीव, सुहमतुहं वा कद कम्म ॥ ( समयस्तार १४६ ) 
१४०--अदशुभ ( पुदुगलक्र्म ) मय तत््‌ परापमिति भवत्ति सरवेशनिर्दि्म्‌ 
( प्रशमरति प्रकरण २१६ ) 
१४१--धरमाधर्मो पुष्यपापलक्षणौ | ( आच्ारांग वृत्ति ४ ) 
१४२---निरवर्थ कररीस्यूं पुण्य नीपजे, सावदस्यूं लागे पाप | (नव सद्भाव पदार्थ--पुएव) 
दर | ( अश्ञापना पद २२ ) 
१४४--योगः शुद्धः पुण्यातवस्तु पापस्य तदृविषयांसः | 
( सूत्र कृताग वृत्ति २-३-१७ तंज्लाय सूत्र ६-३ ) 
शुद्धाः योगा रे यद॒पि यर्ीत्मनां, खपन्‍ते शुभ कर्मोरि | 
काझननिगर्डांसान्यपिं जानीयातू, हत निदृतिशेमाणि || 
( शान्त्रमुधारत---आश्रव-भावना ) 
१४४-- भेगवत्ती ०-२, तत्तार्थ सूत्र ६, नव सद्भाव पदार्थ--युण्य ) 
१४६---सह-असुहजुत्ता, पुएण पाप॑ हव॑ति खलु जीवा | ( द्रव्यसंग्रह ३८ ) 
१४४--पुण्णाई' अक्ुच्यमाणो-पुण्यानि पुण्यहैतुभूतानि शुमाजुष्ठानानि अकुर्वाणः। 

( उत्तरध्ययन बृत्ति १४२१ ) 
एवं पुण्णपयं सोचा-पुष्यहेतुलात्‌ पुएयं तत्‌ पद्ते गरम्वतेड्थौड्नेनेति पद स्थान 
पुण्यपदम्‌। ( उत्तराध्ययन बृत्ति १८-३४ ) [ 0 

१४८--मिवर्गतंसाधनमन्तरेण पशोरिवाधुविंफल नरस्थ | 
तन्नापि धर्म प्रवरं बदन्ति, न त॑ विमा यद्‌ भवत्रोडयकामो। ( सक्तिइक्तावली ) 
१४६--अज्य॑ राज्यं छुमगंदयितानन्दनानन्दनाना, 
रम्यं रूप॑ सरतकविताचातुरी सुखस्तवम। 
( नीरोगलं शुणपरिचयः सजनल सुबुद्धि, ॥॒ कक 
किन्दु ब्रूगः फलपरिरार्ति धर्मकत्पइमस्य ॥ ( शान्तसुधारेस--धर्ममोवनों ) 
१५.८-+ऊध्व॑बाहुविरोम्येष, न च कश्रिच्छुणोति माम। है 
धर्मादर्थश्व कामृथ्, स धैर्मः कि ने सेंब्यते॥ (परातनजल योग-:-१६ 97 
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१६१--सर्त मूलें तद्‌ विषाकों जाल्यायुमोगाः | ( पातक्लल योग १-१३ ) 

ते ह्वादपरितापफलाः पुण्यापुण्यहेतुत्वात्‌ । ( पातझ्षल योग २१४ ) 
१४२--जाति-जैन परिभाषा में नाम कर्म की एक प्रकृति | 
१५३--भोग-वेंदनीय । 
.४४--यत्र प्रतिक्मणमेव विषप्रणीत्र, तत्रा्नतिक्रमणमेव सुधा कुत३ 'स्यात्‌। 

तत्‌ कि प्रमाद्यति जनः प्रपतन्रधो5घ१, कि नोध्व॑मूध्वंमधिरोहति निः्रमादा ॥ 

$ ( समयसार ३० भोक्षाधिकार ) 

१५४--पुण्य तणी वाछा किया, लागेंडै एकात पाप | ( नव सद्भाव पदा् ५२ ) 


१५६--नो इद लोगठयाए तव महिद्विजा, 
नो परलोगद्याएं तब महिट्विजा। 


नो कित्तीवष्णुसद्सिल्नोगद्याए, तव महिद्विजा, 
नन्नत्थनिजरध्याए, तब महिद्वि्ा | ( दशवेकालिक ६-४ ) 
१५७--मोज्षार्थी न प्रवर्तेंत तन्ने काम्यनिषिद्धयोः | * * 
काम्यानि-खर्गादीट्लाधनानि ध्योतिष्टोमादीनि, निषिद्धानि-मरका्थनिष्टसाध- 
नानि ब्राह्णहननादीनि । ( वेदान्ततार प्रष्ठ ४ ) 
श्यू८--( उत्तराष्ययन २१-२४ ) 
१५६--( उत्तराध्ययन १०-१५ ) 
4६०--जुद्धियुक्तो जद्दातीद उमे छुकृतदुष्कृते ( गीता २०५० ) 
१६१---आखवो भव हेतुः स्यात्‌ सम्बरो मोक्षकारणम्‌ ] 
इतीयमाईती दृष्टिस्ल्थदस्याः प्रपश्ननम्‌ ( बीततराग स्तोत्र १६-६ ) 
१६२--अआाखवो बन्धो वा वन्धद्वारायाते च पुण्य पापे, 
' मुख्यानि तत्त्वानि संतारकारणानि | ( स्थानांग वृत्ति ६ ) 
१६३४---जिखण  पृण्य॑ तणी वांछा करी, तिण वाछुया काम ने भोग | 
ससार वध काम भोग स्यू, पामै जत्तम-मरणने सोग |]. 
(नव सद्भाव पदार्थ पुएय ६० ) 
१६४--अन्यच्छे योउन्यदुतैव प्रेयस्ते उम्रे नानाथें पुर सिनीतः। 
» तयीः भय आददानस्य साधुर्मबतति हीयतेडर्थाद उ प्रेयों घणीते |] 
( कर्ीपनिषद १-२-१ ) 
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१६४---( ऋगवेद :एश्ती-सूक्त ) 
१६६-- नित्य व्यवहार में धर्म! शब्द का उपयोग केवल 'पारलौकिक सुख का मार्ग” 


इसी अर्थमं किया जाता है। जब हम किसी से. प्रश्न करते हैं कि 'तिरा 
कौन-सा धर्म है?” तब उससे हमारे पूछने का यही हैत॒.होता है कि व्‌ अपने 
प्ारलौकिक-कल्याण के लिए किस मार्ग--पैदिक, वौद, जैन; हसाई, मुहस्मदी 


-था पारसी--से चलता है; और वह हमारे प्रश्न के अनुसार ही उत्तर देता है। 
. इसी तरह खर्ग-भाप्ति के लिए ताधनभूत यज-्याग आदि वैदिक विषयों की 


मीमासा करते समय “अ्रथातो धर्म जिज्ञासा” आदि ध्म-सून्नो में भी धर्मशब्द 
का यही अर्थ लिया गया है। परल्तु 'धर्म' शब्द का इतना ही संकुचित श्र्थ 
नहीं है | इसके सिवा राज-धम, प्रजा-धर्म, देश-धर्म, जाति-धर्म, कुल-धर्म, मित्र- 
धर्म इह्मादि सांसारिक मीति-वन्धनों को मी धर्म! कहते हैं। परम शब्द के 
इन दो श्र्थों को यदि एथक्‌ करके दिखलाना हो तो पारलौकिक धरम को 
क्रोत्-घर्म' अथवा सिर्फ 'मोछ्! और व्यावहारिकं'ध्मं अथवा केवल नीति 
को फेवल धर्म! कहा करते हैं। उदाहरणार्य, चतर्विध पुरुषाथों की गणना 
करते समय हम लोग “चम, अर्थ, काम, मो)” कहा करते हैं। इसके पहले 
शब्द धर्म में ही यदि भोज्ञ का समावेश हो जाता तो-अन्त में मोक्ष को ध्थकक 
पुरुषाथ वतलाने की आवश्यकता न रहती; अर्थात्‌ यह कहना पछता है कि 
“धर्म! पद से इस स्थान-पर संसार के सैकड्ठों नीति-धर्म ही शाल्रकारों के अ्रमि- 
प्रेत है। इन्हींको हम लोग आज कल कर्ततव्यंकर्म, नीति, नीति-धर्म श्रधषा 
सदाचरण कहते हैं। प्रस्त प्राचीन संस्कृतनमन्यों में नीति! अपषा दीति- 
शास्त्र! शब्दों का उपयोग विशेष करके राज-मीति:ही के लिए किया जाता 
है, इसलिए पुराने जमाने में कर्त॑व्यकम अथवा सदाचार के सामान्य पिवे- 
न को 'नीतिश्वेचन! न कह कर पिर्शप्रवचनों कहा करते ये | परन्तु नीति 
और धर्म! दो शब्दों का यह परारिभाषिक भेद सभी संस्कृत-अन्यी में नहीं 
माना गया है। इसलिए हमने भी इस अन्‍्ध में क्षीति' 'कवैन्यों और धर्म 
शब्दी काः उपयोग एंक ही त्र्थ में किया है; और भोक्ञ का विचार जिम 
स्थान परें' करना है, उस प्रकरण के धध्यात्म' और भिक्तिमार्ग' ये खत 
ताम रखे हैं| महामारत में वर शब्द अनेक खातों पर आया है; और जि 
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स्थान में कहा गया है कि “किसी को कोई काम करना धर्म-सगत है” उस 
स्थान में धर्म शब्द से कर्तव्य शास्र अथवा तत्कालीन समाज॑-व्यवस्था-शास्र 
ही का अर्थ पाया जाता है, वथा जिस स्थान में पारलौकिक कंल्याण के मार्ग 
बतलाने का प्रसग आया है उस स्थान पर, अर्थात्‌ शान्ति पर्व के उत्तराध॑ में, 
भोक्ष-धर्म) इस विशिष्ट शव्द की योजना की गई है। इसी तरह मन्वादि 
स्मृत्तिअन्थोमें ब्राह्मण, ज्षन्िय, वैश्य और शूद्र के विशिष्ट कर्मों, अर्थात्‌ चारों 
बयों के कर्मों का वर्णन करते समय केवल धर्म शब्द को ही अनेक स्थानों पर 
कई वार उपयोग किया गया है। और भगवदूगीता में भी जब भगवान, 
अर्जुन से यह कह कर लड़ने के लिये कहते हैं कि “खधरममंपिचोड्वेंक्य” (गी४ 
२-३१ ) तब, और इसके वाद “खधमे निधन भ्ेयः, परघर्मोभयावहः ( गी० 
३-३५ ) इस स्थान पर भी, 'धर्म' शब्द “इस लोक के--नातुर्व॑ण्य के धर्म” 
के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ है| पुराने जमाने के ऋषियों ने भ्रम-विभाग रूप 
चातुर्व॑एर्य संस्था इसलिए चलाई थी कि समाज के सव व्यवहार सरलता से 
होते जावें, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर ही सारा वौक ने पढ़ने पावे 
और समाज का सभी दिशाओं से सरक्षण और पोषण भली-भाति होता 
रहै। यद्द वात मित्र है कि कुछ समय के वाद चारो वंणों के लोग केवल 
जाति-मात्रोपजीवी हो गए, अर्थात्‌ सच्चे खकर्म को भूल कर वें केवल नाम- 
धारी ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शूद्ध हो गए। इसमें सन्‍्देह नहीं कि 
आर में यह व्यवस्था समाज धारणार्थ ही की गई थी ,- और यदि चारो 
बणों में से कोई भी एक वर्ण अपना धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य छोड दे, श्रथवा 
थर्दि कोई वर्ण समूल नष्ट है जाय और उत्की स्थान-पूर्ति दूधरे लोगो से न 
की जाय तो कुल तमाज उतना ही पणु होकर धीरे-घीरे नष्ट भी होने लग 
जाता है श्रथवा वह निकृष्ट अवस्था में तो अवश्य पहुंच जाता हैं। यद्यपि 
यह धात सच है कि यूरोप में ऐसे अनेक समाज हैं जिनका अभ्युदय चातुर्वरव 
ध्यवस्था के विना ही हुआ है, तथापि स्मरण रहे कि उन देशो में चातुर्व्य॑- 
ध्यंवस्था चाहे न हो, परन्तु चारों वर्णों के सब॑ धर्म; शातिरूप से नहीं तो 
शुंण विमागरूप ही से जारुत अवश्य रहते हैं) _साराश, जब हम, धर्म शब्द 
का उपयोग व्यावहारिक इष्टि से करते हैं तव इभ यहौ देखो करते है, कि सब 
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समाज़ का धारण और पोषण कैसे होता.है १ मनु ने कहा है--असुलोदर्क” 
अात्‌ जिसका परिणाम दुःखकारक होता है उस धर्म को छोड़ देना चाहिए। 
( मनु० ४-१७६ ) और शान्तिपवे के सद्यानवाध्याय (शां० १०९६-१२ ) मे 
रमत्र्स का विवेचन करते हुए, भीष्म और उसके पूर्व कर्णपर्व में भी 
भीकृष्ण कहते हैं।-- - 
! धारणाइमं॑मित्याहुः, धर्मों धारयते प्रजाः। 
यत्स्याद्वारणसंयुक्त, स धर्म इति निश्चयः || 
“ते शब्द थू (धारण करना ) घाह से वना है | धर्म से सब प्रजा वंत्री हुई है। 
थह निश्चय किया गया है कि जिससे ( सब प्रजाका ) धारण होता है--वही धर्म है।” 
५, ( महा० कर्णं० ६६५६ ) 
यदि यह धर्म छूट जाय तो समझ लेना चाहिए कि तमाज के सारे वन्धन भी 
हट गये; और यदि समाज के वन्धन हूठे, तो आकर्षण शक्ति के बिना आकाश में 
सूर्यादि ग्रहमालाओ की जो दशा होती है, अथवा समुद्र में मन्लाह के बिना नाव की 
जो दशा होती है, ढीक बही दशा समाज की भी हो जाती है| (गी० २० पृ४०६६) 
१६७--महुणधम्माओ्री विस्या। ( आचाराग २-१६" ) 
१६८--गामधम्मा इइ मे अजुस्सुयं। ग्रामधर्मा शब्दादिविषया मैथुनरुपा वा | 
( सूत्र कृतांग वृत्ति १२-२-२४ ) 
१६६--संधए साहुधम्म॑ े, पावधम्म॑ णिराकरे |!" पाप प्रापौषादानकारण धर्म 
प्रापयुपमदेंन परृत्तं निराहुयात्‌ । ( पतक्ांग इत्ति १-२१२५ ) 

'स्थानांग सूत्र के नें स्थान में वाया है कि परिमाण, खमाव, शक्ति और धर्म- 
ये एकार्यक हैं। तथा इसके दसवें स्थान में दस प्रकार के धर्म बतलाएं हैं। वहाँ भी 
धर्म के अनेकार्थक अयोग हैं | 
१७०-- महुस्‍्ट्ृति ८-४१ ) 5 
१७१--धृतिः जमा वमो्तेयं, शौचमिन्द्रियनिग्रहः | 

धीर्विया सत्यमक्रोधो, दशक धर्मलचणम ॥ 

मिल शक ते यान्ति परमां गतिम्‌ | 
१७२--अहिंसा वल्मस्तेयं, शौचमिन्द्रियनिमरहः । 

एते वामातिक धर्म, चातव॑ष्वेडवीन्‍्मतः ॥ 
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१७३--थो यस्य खमावः, से तस्य घर्म' | ( सन्न झृताग छत्ति १-६ ) 
१७४---धर्माः सहभाविनः ऋरमभाविनश्र पर्यायाः | ( स्थानाग बृत्ति २-१ ) 
१७४--न धर्मधर्मिलमतीव भेदे | ( अन्ययोग व्यवच्छेदिका ७ ) 
१७६---(क) हुविद्दे धम्मे परुणत्ते--त जहा सुयधम्मे चेव चरित्तधम्में चेव | (स्थानाग २) 
(ख) धम्म सरण गच्छामि ( बौद्ध ) 
(ग) श्रदिंसा सत्यमस्तेय, त्यागो मिथुनवर्जनम | 
.. पन्स्थेतेषु भें, सर्वे धर्माः अतिष्ठिताः ॥ ( वैदिक ) 
१७७--म्मपसुदेसरण्जे, पुरवरगामगणगोद्विराईणं। 
सावजो उ कुतित्यिय, धम्मो न जिशेहिं उ पसत्थों ॥ 
( दशवेकालिक निर्युक्ति १-४२ ) 
१७८---कुप्रावचनिक उच्यते---असावपि सावधप्रायो लौकिक कह्प एवं | 
( दशवैकालिक १ निर्युक्ति ३६, ४०, ४१ ) 
१७६--+ जैन सिद्धान्त दीपिका ७-२७-२८ ) 
१८०---इच्वेडयाईं पचमहच्वयाइ अत्तहियद्याएं उवसपलित्ताण विदरामि | 
( दशवैकालिक ४ ) 
१८१--( पातजझ्ञक्ष योग २-३०-३१ ) 
१८२--- गीता रहस्य पृष्ठ ४७ ) 
१८३--महि सर्वहितः कश्चिदाचारः सम्मवर्तते ) 
तेनैवान्यः प्रमचति सोडपर वाघते पुनः ॥| 
( महाभारत शाति पर्व २१६-१७-१८ ) 
१८४-- साझ्ष्य कौमुदी पृष्ठ ६६ ) 
!८४--णज़्क चिय एक्कवय, निदिद जिखवरेहिं सब्बेहिं | 
पराणाइवायविरमण--सत्वासत्तत्स रक्खट्टा || ( पश्चसंग्रह ) 
अहिंसेषा भत्ता भुख्या, स्वर्गमोत्षमसाधनी। 
एव्त्संरणाथे च,, न्‍्याय्थ सत्यादिषालनम्‌ | ( हारिभद्रीय अष्टक )-०५५०८ 
१८६--अह्िसा शस्यसंरच्णे बृत्तिकल्पत्वात्‌ सत्यादिनतानाम्‌ | (हारिभद्रीय अष्टक १७॥४) 
१८७---अहिंसापयसः प्रालि--भूवान्यन्यत्रत्ानि यत॥ ( योग शास्त्र २ प्र० ) 
ए८म-अहिंसा निउणा दिद्य--सब्बभूएस. संजमों | ( दरशवेकालिक ,६-८ ) 


%४ | जैन तत्च बिन्तने 
१८६--अहिसा सब्बगापानां अरियोत्ति पब्चुचइ | ( धम्मपद ) 
१६०--तन्नाहिंता सर्वंधा स्वंदा स्वभूवानामनमिद्रोहः । ( व्याप्त माष्य ) 
१६१--कमैणा, सनता, वाचा, वर्वशूतेहु स्वंदा। 
अक्लेशजनन ग्रीक्ता, अहिंसा परमर्पिमिः । गीता थीका ) 
१६२-- मज्ल प्रभात पृष्ठ ८१ ) 
१६३--६ प्ररन व्याकरण सूत्र १ सं० ) 
६६४--अलुकस्या कृपा । यथा से एवं सत्ता सुखार्थिनो हुःखप्रहाणार्थिनर्च 
ततों नैषामत्पापि प्ीडामवा कार्येति | ( धर्म सं्ह अधि २) 
(६४-मूल॑ धम्मस्स दया, तयगुगय सत्वमेव5नुदवाणं | 
मूलमाथकारणं धर्स्य उक्तनिर्तत्व दयाआपिरज्षा 
६६६--माणा यथात्मनोज्मीष्णा, भूहनामपि ते तथा | 
आत्मौपम्पेन भूताना, देगा कुवीत मानवः॥ 
१६७--आत्मवत्तव॑भूतेह,. सुखढुःें. प्रियाग्रिये | 
चिन्तयन्नात्मनो5निष्ट, हिंसामन्यस्य नाचरेत्‌ | ( योगशास्तर २-२० ) 
६८--अहिंसा सामुकम्पा च| ( प्रपन व्याकरण टीका १ स० ) 
ऋन्‍्न॑ पान॑ खाद्य, लेह नाश्नाति यो विमावर्याम। 
से चे राभिभक्तविरतः, सत्वेष्वनुकम्पमानभनाः || 
१६६-- उत्तराध्यवन २६-३३ ) 
२००--( अबुयोग द्वार ) 
२० १--दवाहियारी भूएसु आस चिह्ठ सएहिया । ( दशवैकालिक ) 
२०२-- भगवती ७-६ ) 
२०३--दयाय संजमे लण्जा, हुगु च्छा अच्छचुतणादिव | 
तितिवखाय अहिताय, हिरीत्ति एगड्विया पंदा ॥| 
( एत्तराध्ययंन निर्यक्ति ३ अ० ) 
३०४--धर्मा"* «पूर॑दयामयग्रदत्तिताणलादहिंस।मूल/ | ( उत्तराध्यवेन बृंत्ति १-११) 
२०१--दाणाण सेट अमयणयाणं | ( सूननकृतांग १*६ ) ह 
२०६--अमओ पत्यि वा एुब्छं, अमबदाया मवाहि ये''' *“जीवानामभ्दान 
देहि--जीवाना हिंसां मा कुवित्यम! ( उत्तराध्येयत १००११ ) 
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२०७--न्रिषिधे २ छकायजीवाने, भय न उपजाबे ताम। 

यो अ्रमयदात्न कह्ो अरिहंता, ते पिणछु दया रो नाम | ( दया भगवती ६-४ ) 
२०८--तपः कूते- प्रशंसन्ति, नेताया शानकर्म च| 

द्वापरे यश्षमेवाहुर्दामेक कलौ थुगे॥ १॥ 

सर्वेघामपि दानानामिदसेवेंकमुत्तमम्‌ | 

अमय सवंभूताना, नास्ति दानमतः परम्‌ ॥र)। 

ज्राचराणा भूतानाममय॑यः प्रयच्छत्ति | 

स सर्वमयसन्त्यक्त,, पर अक्माधिगच्छति ॥३॥ 

नास्त्यहिंसासम दान, नास्त्यहिंसासम तपः | 

थथा हस्ति पदे ह्न्यत्‌ , पद सर्व प्रलीयते | 

सर्वे घर्मास्तथा ध्याप्रः प्रतीयन्ते हाहिंसया | ( पश्मपुराण १८०४३७-४४१ ) 
२०६--मुत्तूष अभयकरणां, परोवयारोवि नत्यि अण्योत्ति'* « नय 

गिह्विवासे अविगल त॑ ) ( पश्मवस्तुक १ द्वार शा० २९२ ) 
२१०--अमभय॑ प्राणिना आरणरक्षारूप स्वतः परतरत्व सहुपदेशदानात्‌ करोत्यमयंकरः | 

स्वतो हिंसानिवृत्तत्वेन परतश्च हिंसामाकार्षी रिव्युपदेशदानेन प्राणिनामनुकम्पकः 

मयकरे वीर--अणन्तचक्ख' | ( सून्नकृताग वृत्ति १-६ ) 
२११--धम्मोवर्गहदाणं, तइय॑ पुण श्रतण वसण मारईणि। 

आरंभनियत्ताएं, साहुएं हुंति देयाणि|| ( धर्मरक्ष प्रकरण १०० ) 
२१२--न भय॑ दयते ददाति प्राणापहरणरसिकेउ्प्युपसर्गकारिप्राणिनीयमयदयः | 

अथवा सर्वग्राशिभयपरिहारवत्ती दयाज्तुकम्पा यस्य सोडभयदय! | 

अहिंसाया निदृत्ते, उपदेशदानतों निवर्तके च] ( भगवती वृत्ति १-१ 
११३--( बृहवारण्योपनिषद्‌ ऋ० ५ ब्रा० २) 
२१४--त्याभाय भेयसे वित्तमवित्तः सम्विनोति यः ] 

- स्वृशरीर स पड़े न, स्नास्थामीति विलम्पत्ि | ( इष्टोपनिषद्‌ १६, पद्मपुराण ) 

२१५--शुदध॑नैविंवर्धन्ते, ' सतामपिं. न सम्पद! | 

नहि स्वच्छायाम्वुमिः पूर्णाः, कदाचिदर्पि सिन्‍्धवः || ४ 
२१६--( पद्मानन्द महाकाब्य > 7: 
६१७--६ अनुकम्पा की चऊाई १-४, ४ ) 
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२१८--ऐसा भगवती अहिंसा तस थावर सब्बभूयखेमंकरी | 
( प्रशनव्याकरर प्र० सं० द्वा० ) 
२१६--एज़ेव मगवती अहिंसा, नान्‍या | यथा लौकिक्रे! कल्पिता--कुलानि तारवेत्‌ 
सतत, यत्र गौर्वितृषी भवेत्‌। सर्वथा सर्वयत्नेन भूमिष्ठेतुदक कु || इह,गोविषये 
या दया सा किल तन्मतेनाउहिंसा, अस्याश्व प्रथुव्युदकपूतरकादीना हिंसास्तीस्थे- 
वंरूपा न सम्यगहिसेति | 
२२०--- आचारांय १-१-३-२७, १०६-४-१६२, १८७-१-१६६ ) 
२२१--नन्वेबमशेषलोकप्रसिद्धगोदानादिव्यवहारस्तुव्यत्ति, . बुत्यद॒नामैवधिध 
पापसम्बन्धः | ( आचाराण बृत्ति १-१-३१०२७ ) 
२२१--- प्रश्न व्याकरण १-४ ) 
२२३--- प्रएन॑ व्याकरण ३-१२ ) ' 
२२४--( आ्राचारांग २ ) 
२२१४:--( आचाराग ४-२7) 
१५६०--( आचारांग १-१-२ ) 
२२७--( सून्नहताग ईत्ति १-३-४-३, ७ ) 
२श८--( सन्त कृवांग २४-६५ ७ ) 
२२६--सर्वाणि सत्तानि सुखे रतानि, दुःखाद्द सर्वाणि समुद्विजन्ति] 
० 'तस्मात्‌ सुख्वायों सुझ्मेव दब्षेत्‌, सुखप्रदाता लमते सुखानि ॥ 
॥ ( सूत्र झृताग वृत्ति से उद्धृत ) 
२३०--यशे दिप्तितः पशुदिव्यदेहों भूल्रा खर्ग लोक याति |” अतिशयिताडभ्युदय- 
साधनमूत्तों व्यापारोडत्पहुःखदी5पि ने हिंसा अत्युव्‌ रहुणमेव, तथा व मन्तवर्णः 
«न वा उ एतन्‌ प्रियसे मरिष्यस्ति देवा निदेधि प्रथिमिः सुंगेमिः। यंत्र सन्ति 
सुकृतो नापि दुष्क्तसतन ला देव) सविता दधातु इति |” यंजुवेद अ० २३ सं० 
. १६ हिंसनीया नहु आहकृग्राणवियोगकरव्यापारस्वैव हिंसालं न यागीयपशुप्राण- 
वियोगानुकूल व्यापारस्थ तस्थ पश्चनुग्हकरत्वात्‌ । ( सांझ्य कौमुदी ) 
२३१--( सांह्य कौपुदी एृढ्ध ४४:४४ ) ' 
२३२--सा चालुकृम्या द्व्यमावाभ्यां द्विधाल-आत्यतो यथा अन्नाविदानेन, भावतस्त 
धर्ममार्गप्रवर्तनेन | ( पर्मरल मकरण ३' 
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२३३--( भगवती ८-६ ) 
२३४--( स्थोनांग १० ) 
२३५--जेयदाण पससति वह मिच्छुति पाणिणो, 
जेयण पडिसेह॒ति वित्तिच्छेय॑ करति ते | २०॥ 
छुहओ वि तेण भासंति-अत्थि वा पत्यिवा पुणा, 
आय रहस्स देखाण निव्वाण पाउणंति ते || २१॥ 
एज़मेवार्थ पुनरपिसमासतः स्पष्टरविभरणिषुराह---“जेदाण मित्यादि--यैकेचनग्रपा- 
सत्नादिक दान॑ बहूना जन्तूनामुपकारीतिकत्वाप्रशसस्ति ( एलाभन्ते ) तें परमार्थानमित्राः 
प्रभूततरभाणिना तत्यशसाद्वारेश वध (आपातिपात ) इच्छन्ति ) तद्दानस्थग्राणा- 
तिपातमन्तरेणाउनुप्पत्ते!ट । ये च किल सृह्मधियों वयमित्येव मन्‍्यमाना आगमसद्भा- 
वाउनमिश्ञाः प्रतिषेधन्ति ( निष्ेधयन्ति ) तेप्यगीतार्थाः प्राखिना वृत्तिच्छेद बत्तनोपाय- 
विष्न॑ कुवेन्ति” || २० || “देव राज्ा अन्‍्येन चेश्वरेणकृपतडागसत्रदानादयुदमतेन पुण्य- 
सद्भाव पष्टेमंमृक्तुमिय॑द्धेयिय तदृशंयितुमाह। दुहओवीत्यादि-यथस्तिपुए्यमित्येवमूचु- 
खतोडनन्वाना सत्वाना वृद्मवादराणा सर्वदाग्राण॒त्याग एवं स्यात्‌। श्रीणनमात्रन्तु 
पुन. खल्पाना खल्पकालीयम्‌---अतोडस्तीति न वक्तन्यम्‌ | नास्तिपुण्यमित्येव प्रतिषेधेडपि 
तदर्थिनामन्तरायः स्यात्‌ | इत्यतो द्विधाप्यस्तिनाखिवा पुण्यमित्येव ते भुम्ुक्षवः साधवः 
पुननभाषन्ते | किन्तु--पष्टेः सद्धवि्मोनमेबसमाश्रयणीयम्‌ | नि्व॑न्धेत्वस्माक द्विचत्वा- 
रिंदोपवर्जित आहारः कल्पते | एवं विषये मुमुक्तूणामधिकार एवं नास्तीति युक्तम्‌ | 


सत्य बम्रेष्शील शशिकरघबल वारि पीला प्रकाम, 
ब्युच्छिन्नाशेपतृष्णाः प्स्मुदितमनतः प्राणिसार्था भवन्ति | 
शेष नीते जलौथे दिनकरकिरणेर्यान्त्यनन्ता बिनाश, 
तेनोदासीनमाव जअजति मुनिगणः क्रूपबग्रादिक्रायें ॥ १॥| 


तदेबमुभयथापिं भाषिते रजसः कर्मण आयोलामो भवतीत्यतसमाय रजसौ-- 
मौनेनाउनबद भाषणेन वाहिला ( लकत्वा ) तेब्नवश्रभाषिणो निर्वाए-मोत्ष प्रपष्नु- 
वन्ति || २१ [| ( सन्नकृताग बृत्ति ११-२०-२१ ) 
२३६---आगमविहिअशणिसिद्धे, अहिगिब्य पसंसणे पिसेदे अ | 
लेसेण विणी दोसो, एस महावक गम्मत्यों | हा 
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आगे सिद्धान्ते विहित॑ निषि्ध च दानमधिकतत्य पशसने निषेधे च लेशेनापि 
न दोषः | सत्परबृत्तिस्पस्य विहितदानव्यापारस्य हिंसारूपलाउमाबेन तत्मशस्से 
हिंसालुमोदनस्याग्रतज्ञात्‌ू | अत्युत्‌ सुकृताउनुमोदनस्थैब सम्भवात्‌ निषिददान- 
व्यापासस्थ च असत्मवृत्तिरुपस्थ निपेधे वृत्तिच्छेदणरिणामाभावेनान्तरायामर्ज- 
नातू | ग्रत्युत्‌ परहितायंप्रवृत्यान्तरायकर्मबिख्छेद एवं । तब्दिमुक्तमुपदेशपरे- 
“आगमविहिश्र॑ त॑ तं पडिमिद्ध चाहिगिद्व गो ढोसो वि 
( उपदेश रहस्य १७१ ) 
२१७--अ्रतिहि समणो तस्सनन्‍्नापाणाइ सम्म्णण॑ | सक्कारज्जेहिं अह्ृहिं सविभागे 
प्रकित्तिओं | ( उपाप्तक दशा बृत्ति १ ) 
झतिथिः साधुरुच्यते ) ( धर्म सग्रह ३ अधि० ) 
अतिहिंसविभागों नाम आयाणुमाह बुद्धीए संजयाणं दाण | 
( आवश्यक बृहद्‌ दृत्ति अ० ४ ) 
_र३८- निशीय चूरिं २७) 
२३६--स्मणो वासएएं भन्‍्ते। तहारुव समझ वा भाहण वा पासुएसणिज्जेणं असण- 
पाणाखाइमसाइमेणं पडिलामेमाणुस्स कि कजति १ गोयमा । एग़तसों निज्जरा 
कजई नत्यि थ से पावे कस्मे कजति | ( भगवती ८-६ ) 
२४०--समणी वासगस्सरं भन्‍्ते। तहारूव असंजय अविरए, अपडिहय पं्रवखाय 
पावकम्मे पासुएण वा अपासुएण वा एसरिण्जेण वा अगेसणिज्जेण वा अस- 
शणुपाणं जाव कि कजइ १ गोयमा | एगंतसों से पावे कम्मे कजद नत्थि से काई 
निजरा कजइ। ( भगवत्ती ८६ ) 
२४१--जे मिक्खु अण्णउत्यिएण गारत्यिएण वा असणवा ४ देयइ देयन्त था 
साइलइ | ( निशीय १५-७८ ) ह॒ 
२४२--संजयासंजये धम्माधम्मे ठिए धम्माधम्म॑ उवसंपजिताण विहरइ। 
हे - ( भगवती १७-२-३ ) 
२४३--अगो धर्मस्कल्धा/--यज्नीडध्ययनदानमिति प्रथमः* * चर्च पे पुण्यलोका 
भवन्ति, अहसंसथोड्मृतलमेति । ( छान्दोग्योपनिषद्‌ २-२१ ) 
२५४४--श्रद्यया देयम्‌॥ अभ्रद्ययाउ्देयम | श्रिया देवम्‌! -हिया देवमू-॥-मिया देवम। 
संविदा देयम्‌ | ( तैत्तरीयोपनिषद्‌-१-१ १८३ ) - 
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२४४--तिहिं ठारेहिं जीवा सुमदीहमर अच्ताते कम्म पगरेति, त जहा-णो पाणे अति- 
वातित्ता भवइ णो सुस्त बइत्ता भवइ तहारूब॑ समण वा माहण वा वदित्ता 
नमसित्ता सक्कारित्ता समाणेत्ता कल्लाण मगल॑ देवत चेतित पण्जुवासेन्ता 
मगुन्नेश पीतिकारएण असणपाणखाइमसाइमेश पडिलामिता भवइ, इच्चे- 
तेहिं तिर्हि ठारणेहिं जीवा सुहदीहाउ तत्ता ते कम्म॑ पगरेति | (स्थानाग ३-१२५) 
समणों वासएा भन्‍्ते तहारूव॑ समण वा जाव पडिलामेमाणे कि चयति!? 
गोयमा | जीविय चयति दुच्चयय चयति दुकर करेति दुल्लह॑लहइ बोहिं बुल्फइ 
तओ्ो पच्छा सिज्कृति जाव अन्त करेति | ( भगवत्ती २६३ ) 
२४६--मोक्खत्य॑ ज दाश त पइ एसो विही समक्खाउ | ( शानबिन्दु प्रकरण 7० ७८ ) 
२४७--दुल्लहाओ मुहादाई, मुहाजीवी वि दुल्लहा। 
मुहादाई सुहाजीबी, दो वि गच्छति सुरइ ॥ ( दशवैकालिक ५-१-१०० ) 
२४८--( भगवती ८-६ ) 
२४६--ऐन्द्रशम प्रद दान, मनुकम्पासमन्वितम्‌ | 
भत्तया सुपाच्रदान 8, मोक्षद देशित जिनेः | ( द्ार्त्रिंशद्‌ द्वा्निशिका १ ) 
अभय सुपत्तदाण, अगुकम्पा उचिञ्र कित्तिदाण च | 
दोहि वि मुक्‍्खो भणियो, तिन्नि वि भोगाइय॑ दिति ॥| 
( उपदेश परक्विणी पृष्ठ १५ ) 
२५०--इसका विशेष वर्णन धर्म और पुण्य” शीषक में देखो। 
२५१--६ छान्दोग्योपनिषद्‌ २-२३-१ ) 
२५२--पुण्ण्ठा पपड इस सजयाण अक्रप्पिय | 
दितिय पडियाइक्खे, न मे कप्पइ तारिस ] ( दशवेकालिक ४-४६ ) 
२५३--पात्रावान्नदानाद य्तीर्थकर्मनामा दिपुएयग्रकृतिवन्धस्तदन्नपुण्यम्‌ , एव सर्वत्र ।? 
( स्थानाग बृत्ति € ) 
२५४--अथ दीनादीनामसंयतत्वात्‌ तद्दानस्थ दोपपोषकत्वादसग् तेद्दानमित्या- 
शह्न थाह-- ( पद्माशक ६ वि० ) ध 
२१५४--असयताय शुद्धदानम्‌ , असंयताया5शुद्धदानमित्यभिल्ापाः | शेषो तृतीयचतुर्थ- 
भज्नी अनिष्ठफलदी एकान्तक्मंवन्धहेतलान्मतौ। शुद्ध वा यदशुद्ध वाउसं 
यताय प्रदीयते। ( द्वानिशद द्वा्निशिका १-२१ ) 
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गुक्वबुद्या तत्कम--वन्धक्षन्नानुकम्पया || न पुनरतुकशया, अलुकृस्पा- 
ह दानत्य क्वाप्यनिषिद्वलात्‌ | अशुकपादाण पुरा, जिशेहिं कवाइ पडिदिद्ध 
इतिवचनात्‌ | ( दारमिशिद्‌ द्ा्निशिका १-२७ ) 
र४६--( स्थानाग १०)... 
२५७--सन्वैहिं पि जिरोहि, दुज्जयतियरागदोसमोह्ि | 
..._अनुकंपादाणं सड्ढवाण न कहिं दि पडिसिदध ॥| ( धर्मसप्रह २ अधि० ) 
श्ध८--अऔीजिनेनापि सावत्सरिकदानेन दीनोद्धारः कृत एवं | ( धर्मसग्रह २ अधि० ) 
२४६-- उपदेशपद,) हु 
२६०--तीरथक्षद्दीयमो्नें वरधोप्णाया' सत्या शआवको योपिच्च दद्दान रहीतः, न वेति 
प्रश्न उत्तसम--तीर्थक्षदवानसमयें जञाताधरमंकथादिष सनाथानाथप्रथिककार्पठिका- 
दीना याकादीना ग्रहणाधिकारों दृश्यते, न तु व्यवहारिणाम्‌, तेन भ्रावकोडपि 
कश्चिद्‌ याचकीभूय गरहातति तदा गहातु | ( सेनप्रश्नोत्तर ३ उल्ला" ) 
२६१--उच्यते कल्प एवास्य, तीर्थक्रत्नामकर्मणः | 
उदयात्‌ सर्वतत्ताना, हित शव प्रवरतेते || ( हारिमद्रीय २ अष्टक ) 
२६२--अवंगुय दुवारा, ( मगव्ती २-४७ सेन्नइृताग २-२ तथा २-७ ) 
२६३--अपाबृतद्वाराः कपाटादिमिसस्थगितद्वारा इत्यरथः | सदृद्शनलामेन न कुतो5पि 
प्रपंडिकाद विश्यतति शौमनमार्गपरिग्रदेणोद्घाटशिरसस्तिपन्तीति भादः | 
( भगवती दत्त २-४ ) 
२६४--ऋत्विमिम॑न्तसंस्कारै्रह्मणाना समचतः । ; 
न्तवेंधा हिं यद्‌ दत्तमिष्ट तदमिधीयते ॥ 
बापीकृपतडागानि, देवतायतनानि च | 
अन्नप्रदानमेतसु, पूर्त तत्तविंदों विहुः ॥ 
२६५---छोकानार्मुपकारः स्पादास्म्भाद यत्र भूवसाम । 
* तबालुकम्पा ने सता, ववेशपूर्तकर्मल ॥ ( द्वा्निशद्‌ द्वातिशिका १४ ) 
२६६-पुशल्मवनमाभिल, दानशालादि कम यत्‌। 
तसु प्वचचनोन्‍नत्या, वीजाधानादिमावतः ॥ ( दा्िशद्‌ द्वार्निशिका ९-५) 
इ६७--बहूनायुपकारेण, नावुकया निम्िचताद। 
*... अतिक्रामति तेनात्र, सुल़्यो देठः शुमाशवः ॥ (द्वानिशद्‌ द्वा्निशिका १-३) 
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२६८--याशिकी हिंसा न दुष्यति, तस्या वेधत्वात्‌ | प्मपजनकतापेछेया पुष्यजञनकता- 
यास्तन्न वाहुलयात्‌ | 
२६६- नन्‍्दी वृत्ति एृष्ठ १३ ) 
२७०--६ गीता रहस्य छृ० १२७ ) 
२७०१--( हिन्दी विश्व भारती २२ अक्टूबर १६४० ) 
२७२--नो वि पये न्र प्रयावण जे स मिवखु | (दशवेकालिक १०-४ ) 
२७३--यस्मिन्‌ यथा ब्तंते यो मनुष्यस्तस्मिस्तथा वर्तितव्य स धर्म- । 
मायाचारो मायया वाघितव्य-, साध्वाचारः साधुनैवास्युपेयः ॥ 
२७४--नाततायिवधे दोधो हन्तुर्वति कश्चन | ( मलुस्खति ८-४१ ) 
( महामारत शान्ति पव॑ १०६-२६ ) 
२७४---ये लनार्य्या न शिष्या; स्थु. सन्तिचेदाततायिनः । 
क्षिप्र व्यापादनीयास्ते, तद॒धो नहिं दोषदः॥ 
२७६--क्वच्तिहयानिर्देयता क्बनित्‌ । 
२७७--दाणु दाह” दायकाना -ग्रेन्रिकाणा दायधनविभायं॑ परिभाज्य विभागशों दवा 
तदाबनौ अनाथपान्थादियाचकानाममावाद्‌ गो त्रिकाअहण ते5पि क्ञ भगवस्पेरिता 
निर्ममाः सन्‍्तः शेषमात्र जगहुः। इदमेव हि जगद्गुरोजीत यदीच्छावधिदान 
दीयते तेषा च इयतैव इच्छापूर्त:। ननु यदीच्छावधिक प्रभोर्दान वहिं एद- 
युगीनी जन- ] 
एकदिनदेय सवत्सरदेय वा एक एव जिघ॒क्षेत्‌ इच्छाया अपरिमितत्वात्‌ | सत्य 
प्रमुप्रमावेण एवाहशेच्छाया असमवात्‌ | ( जम्बूद्दीप पप्रशक्ति २ वक्ष० ) 
२७८--दत्तिच्य दाणममुभ, दित्त दटूठु जण॒म्मि वि पयत्त। 
जिण मिक्‍्खा दाण पि य, दट्दु मिक्‍खा पयत्ता उ || 
दत्तिनोंम दान तब भगवन्तसृषभख्ामिनं 'सावत्सरिक दान ददत दष्डा लोकेडपि 
प्रवृतम। यदि वा दत्तिनाम मिक्षादान तच जिनस्थ मिक्षादानं प्रपैनेण इत छप्ठा 
लोके5पि मिक्ता प्रद्तता। लोका अपि मिन्ना दातू प्रदत्त इति भावः | 
| ( आवश्यक मलय गिरि प्र० ६६ ) 
२७६--दाण च माहणाण, दान॑ व माहनाना लोको दातु प्रबृत्तो भस्तपूजितत्वातू | 
( आवश्य्रक मलय गिरि प्र० ५६ ) 


१०२ | जैन तत्त्व चिन्तन 


ड४८०--पात्रापात्रविभेदोडस्ति, घेनुपन्‍नगयोरिव | 
तृणात्‌ संजायते चीरं, च्ञीरात्‌ सजायते विषम | 
२८१--अतस्था लिड्िनः पाच्रमपचास्तु विशेषतः | 
खतिद्वान्ताविरोधेन, वर्तन्ते ये सदैव हि || ( योगविन्दुसार १२२ ) 
पात्रे दीनादिवर्ग चु, दाने विधिवदीष्यते | 
पोष्यवर्गाविरोधेत्, न विरुद्ध खतश्न यत्‌ || ( योगविन्दुसार १२१) 
दीनान्धकृपणा ये द्वु, व्याधिग्रता विशेषतः | 
निःखाः क्रियान्तराशक्ता, एत़द्‌ वर्गों हि मीलकः || ( योगविन्दुसार १२३ ) 
अपान्रदानतः किश्वित्न फल॑ पापतः परम | 
लम्यते हि फल खेदो, वालुकापुन्ञपीडने || ( अ्मितगति श्रावकाचार ११-६० ) 
विश्वाणितमपात्राय, .विधत्तेइनथंमूजितम | 
अपध्य भोजन दत्ते, व्याधि-किन्न दुस्तरम्‌ | (अमितगति श्रावकाचार ११-६१) 
वितीर्य यो दानमसंयतात्मने, जनः फल काइज्षति पुण्यलक्षणम्‌। 
वितीर्य बीज॑ ज्वलिते स॑ पावके, समीहते शस्यमपासतदूधणम्‌ || 
(अमितगति श्रावकचार १०-५४ ) 
दाण न होई अफलं, पत्तमफ्तेसु सब्निजुज्ज॑तं। 
इयवि भणिए, विदोसा, पसंसओ कि पुण अपत्ते || ( पिण्ड नियुक्त ४५४) 
बीज॑ यथोवरे छिप्त), न फलाय प्रकहयते | ' 
तथाष्पानेयु यद्दानं, निष्फलं तद्‌ विदुबंधाः || 
२८२--वीतरागोडपि तद्वेध--तीर्यक्रन्नामकर्मणः | 
उदयेन तथा धर्म--देशनायां प्रवर्तते || ( दारिमद्रीय अष्टक ३१-१ ) 
तओणं समणे भगव॑ महावीरे उप्पन्नवस्नाणदंसणाधरे अप्यण च लोग च॑ 
अभिस्षमिक्ख, पुर््व देवारा धम्ममाइक्खइ ततो पच्छा मणुस्ताण (आचाराग २) 
श८३--( उपासकदर्शा १ अ०, ओऔपपातिक सम० द्वार० ) 
र॒८प४--अरंगं च मूल॑ च छिन्धि | ( आचाराग ३-२६ ) 
र८३--तमेव धम्म॑ दुविह आइक्खई, त॑ जहा-“अगारघम्म, रे हा कल 


रण६--( जड़वाद ए४ ५५ ) 


जैन तत्त्व चिन्तन [ १०३ 


२८७--अ्रात्मास्तित्वमूललात्‌ सकल्धर्मानुष्ठानस्थ | ( उत्तराष्ययन बृहद बृत्ति १४-१७ ) 
र८८--( दशवैकालिक ६-४१ ) 
र८६-- उत्तराध्ययन ६-४१-४३ ) 
ए२६०-- उत्तराध्ययम १४-१६-१७ ) 
श१६१--( अहिंसा भाग १ पृष्ठ ३१, ३६ 2) 
२६२--( अहिंसा भाग १ घ्रष्ट ३४५, ३६ ) 
२६३--+ उत्तराध्ययन २६-४ ) 
२६४--- दर्शन और चिन्तन” ( जैनधर्म और दर्शन, पृष्ठ १४६ १४७ ) 
२६४--( वही परष्ठ ३ ) 
२६६--( भगवती सूत्र ८) 
२६७--( अमितयति श्रावकाचार ) 
२६८--६ श्रमितगति आरवकाचार, आचारांग टीका आवि-अआदि | ) 
२६६:--( मनुस्मृति ३-६८ ) 
३००--- भूदान १७ अग्रैल १६५६ का पेज ७ वाँ ) 
३०१--६ वारद जत की चौपाई, ढाल पहली १-१३ ) 
३०२--पयाहियाए, उबदिसइ ( जस्बूद्वीप २ ) 
३०३--कर्माँणि च कृषिवारिज्यादीनि, नघन्यमध्यमोत्कृष्टमेदमिन्नानि | 
शीण्येतानि प्रजाया हितकराणि, निवाहाभ्युदयहेतुत्वात्‌ ॥| 
( जम्बूद्वीप प्रभसि बृत्ति३ ) 
३०४--तनन्च सर्वे सावद्ममपि लोकानुकम्पया | 
खामी प्रवर्तवामास, जानन्‌ करत्तव्यमात्मनः || 
( त्रिषष्टि शलाका पु० चरित्र १-२-६७ ) 
३०४:-( तत्त्वाथे राजवार्तिक ३-३६ ) 
३०६--( एकआखव प्रथम छवार ) 
३०७-- अरद्िसा १ पृष्ठ ५३ ) 
३०८--( हिन्दुस्तान दैनिक, नई दिल्ली, शनिवार २१ सितम्बर, १६४६) 
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अधाती-कर्म ( पृ० २२ )--वै कम, जौ आत्मा के मूल गुण का नाश न करें| वेदनीये, 
नाम, गोत्र और आधुष्य--ये चार अधाती कम हैं। 

अचित महास्कन्ध ( पृ० १४ )--केवलीसमुद्घात के पांचवें समय में आत्मा से छूटे 
हुए पुद्गल जो समूचे लोक में व्याप्त होते हैं, वे। 

अगुन्नत ( ४० ४६, ६६ )--छोटे बरत, वे बरठ, जो अवधि-सहित अहण किए, जाते हैं। 

अतिथि-सविभाग अत ( ४० ४८ )--अतिथि का श्रर्थ है--साधु-अमण। आत्मा 
की अनुग्रह बुद्धि से पाच महात्रतधारी मुनि को दान देना अतिथि-सबिभाग है| 
यह भ्रावक का बारहवाँ हत है। 

अह्दृष्ट ( पृ० १८ )--सब्यित कम, मीमासको की परिमाषा में अपूर्' | 

अह्ष्ट जन्म बेदनीय कर्म (४० २२) वह कर्माशय जिसका फल तत्काल नहीं 
होता | 

अधपमंदान ( पृष्ठ ४५,५३ )--वह दान जिससे अधर्म--पाप की वृद्धि हो | 

अनात्मवादी ( पृ० ६५,६७,७२ )--अआत्मा को नहीं मानने वाला, नाखिक | 

अनाखव ( ४० २१)--कर्म-बन्धन से मुक्त | 

अनिवार्य हिंसा ( ० ६८ )--ऐसी हिंसा जिसके विना जीवन का निर्वाह न हो | 

अनुकम्पा ( प्ृ० ३३,३६,४०,४४,५३,५४,५५,५७ )--दया, कसणा जनक दृश्य देख 
कम्पित होना | 

अनुकस्पा दान ( ० ४८,५०,५३,५८ )--किसी व्यक्ति की दीनावस्था से द्रवित होकर 

उसके भरण-पोषण के लिए दिया जाने वाला दान | 

अनुभाग ( प० २२ )--कर्मों का विषाक फल, रस आदि। 

अन्तराय ( प० ४८ )--विप्, बाधा | 

अन्तराय कर्म (५० २२ )--दान आदि में चाधा डालने बाला कर्म | 

अजन्नदान ( प० ४८ )--शक अकार का लौकिक दान | अन्न का दान करना | 

अन्ननयुण्य ( ७० ६१ )--संयमी को अन्न देने से होने वाला पुण्य | 

अपश्वानुपूर्वी (४० २० )--जो न पहले हो और न पीछे | 

अपान ( प० ध्रू८ )--जों व्यक्ति जिस कार्य फे लिए योग्य न हो, वह उस कार्य के 
लिए “पान! कहलाता है। 

अमयदय ( पृ० ४२ )--अ्रभयदान देने वाला | 
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अमयदान ( ४० ४०,४१,४२,४८,५३ )--दूसरों को भय-सुक्त करना और ख़ब॑ मय-ुक 
होना। .' 3] 


अभव्य ( ४० ३ )--पह जीव जिसमें मुक्त होने की योग्यता नहीं होती | 

अभिनिवेश ( प० ३ )--आग्रह, मिथ्यात्व। 

अमभिवचन ( प्ू० ४७ )-कथन। 

अभ्युदय ( ५० १,७,३५, ६७,७२ )--भौतिक समृद्धि, लौकिक विकास। 

अमूर्त (४० ११,१३३२०,२२)--जिसमें रूप, रस, गन्ध, वर्ण, स्पर्श आदि न हो। 

अरिहन्त ( ४० ३६ )--पाच पदो में पहला ] जो राग, द्वेष, मोह आदि शब्ुओ 
का क्षय कर वीतराग वन जाते हैं। 


अविया 9० १८ )-अनादि-अ्जश्ञान, माया, जिससे चेतन तत्व अनादि काल से 
आच्छुन्न हो रहा है। 


अविरत ( प० ४४ )--श्रत्याग वृत्ति | 
अविहित-अनिषिद्ध (५० ५६ )--जिस कार्य के आचरण का न विधान हो और न 
निषेध । 


अब्नत ( ए० ४४ )--अत्यागभाव | 

श्शुक्ष-अरक्ृष्ण (४० २५ )--योगदशन में वर्णित कम की एक जाति | तप, ध्यान 
आदि कर्मों के फल की इच्छा न करने तथा निषिद्ध कर्मों को-न करने की 
योगियों की इत्ति। .. 


अशुभ आयुष्य ( पृ० ३१ )--कष्टपूर्ण आयु, अल्प आयु । 

अशुम नामकर्म ( १० ३४,३६ )--जिसके उदय से बदनामी हो । 

अशुभ योग ( पु० ३४ )-+मन, वचन और काया की पापमय प्रवृत्ति | 

असंयति-दान ( पु० ४८,५०,४२,४३,५८ )--संयमहीन व्यक्तियों को दिया जाने वाला 
दान । 


असात वेदनीय ( पृ० ३१ ) जिस कर्म से हुःख की अनुभूति हो। 
अखिकाय ( ५० १४, १४ )-अदेशों का समूह | 
अखिता ( ० १२ )-- अखिल | 
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अहिंसा ( (० ३३, ३६७३०,३८,३२६,४०,४१,४२,४३,४४८,४७,४८,४७:६८;७०, 
७१/७२)--आयीमान्न के प्रति सयम रखना, उनको कष्ट न पहुंचाना तथा उनके प्रति 
मैत्री रखना। 

झागम ( १० ३,४,८,६७१४,१४,३६,४४ )--अआ्त पुरुष के वचन से , होने वाला अर्य- 
वोध | जैन सूत्र! आगम कहलाते हैं। 

आशा-रचि ( पु० ६ )--जिस मनुष्य के राग, देप, मोह और अजशान दर हो जाते 
हैं और जो आशा--भगवत्‌ प्रवचन में रुचि रखता है, वह | 

आत्मवादी ( १० ६५,६७,७२ )--आत्मा को मानने वाला, आस्तिक। 

आत्मौपम्य ( पु० ६६ )--श्रात्म-सहशवा | 

आनन्द भ्रवक ( पृ० ७० )--अगवान्‌ महावीर का वारह खतघारी भ्रावक | 

आरम्म ( पृ० ३६,४३,५४ )--हिंसा । 

आदध्यान ( पु० ७० ) रोगादि क्टो में व्याकुल होना तथा वैधयिक सुख पूर्ति के 
लिए दृढ सकल्प करना | 

आलय-विज्ञान ( पृ० १४ )--चित्त, आलय का अय घर है। चित्तरूपी धर में समी 
विशञान पड़े रहते हैं और व्यवहार के समय वे ग्रकृति-विज्ञान कहलाते हैं | व्यवहार 
के बाद वे पुन. इसी में लीन हो जाते हैं। 

आवलिका ( पृ० १३ )--सर्च सूहम काल-विभाग को समय कहते हैं| ऐसे असख्य 
सभयो की एक आवलिका होली है ४८ मिनटों की १, ६७, ७७, २१६ 
आवलिकाएँ होती हैं। 

आशीविष सर्प ( पु० ६४ )--जिसकी दादा में विष हो | 

आखिक ( पृ० ६३ )--चढ् व्यक्ति जो बन्धन, वन्धन-मुक्ति और मौक्ञ-्मार्ग भे 
विश्वास करता है| 

आखिक दर्शन ( १० १८,२० )--चह दर्शन-पद्धत्ति जिसमे आत्मा, स्वर्य, नरक, कर्म 
आदि का विचार हो | 

आखव (१० १७,१८,२३,३५ )--जीव का जो परिणाम शुभ तथा अशुभ कर्म- 
उंद्गलों को आइए कर उनको आत्म-प्रदेशो के साथ घुला मिला देता है, उसे 
आख़ब-कर्मागमन का द्वार कहते हैं। 
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इष्टापूर्त ( पृ० ५३ )--बज्ष और जलाशय आदि बनाना। 

उच्छेदबाद ( पु० ४ )--आत्मा का विनाश मानने वाला बाद, पुनर्जन्म को अस्वीकार 
करने वाला दर्शन | 

उत्पाद ( पृ० ६ )--चिपदी ( उत्पाद, व्यय, औव्य ) का पहला पद | 

उदय ( पृ० १६३२१,२२,२३,२४,२५७३१ )--कर्म की एस अवस्था | उदीरणा करण 
के द्वारा अथवा स्वाभाविक रूप से आठो कर्मों का अनुभव होना | 

उदीरणा ( ४० २२ )--कर्म की एक अवस्था | निश्चित समय से पहले कर्मों' का उदय 
होना। 

उपशम ( ४० २३,२४,२५ )--उद्यावलिका में प्रविष्द मोह-कर्म का क्षय हो जाने 
पर अवशिष्ट मोह-कर्म का स्वंथा अनुदय होना | 

एपणीय ( ४० ४६ )--शुद्ध। 

ओदयिक ( पृ० २५ )--कर्म के उदय के द्वारा होने वाली आत्म-अवस्था | 

ओपशमिक ( ५० २५ )--उपशम से होने वाली आत्म-अवस्था | 

कन्यादान ( ४० ६६ )--कन्या का दान । 


करिष्यति दान (ए० ४८ )--लाम के बदले की भावना से दिया जाने वाला 
दान | 


करुणा (१० ६६ )--अनुकम्पा | 

कर्म ( पु० १५५१८, १६,२०,२१/२२,२८,२६,३० )--श्रात्मा की सत्‌ एवं असत्‌ 
प्रवृत्तियों के द्वारा आक्ृष्ट एवं कम रूप में परिणत होने योग्य पुदूगल | 

कर्म ( पु० २७ )-कार्य । 

कर्म प्रकृति (पु० २३ )--कर्मो का खभाव | 

कलि ( पु० ३७,४१ )--कलियुग--झुग का एक विभाग | ॒ 

कापौत लेश्या (पृ० २४५,२५,२६ )--कापोत वर्ण वाले पुदुगलों के योग से होने 
बाला श्रात्मा का अध्यवसाय | अश्युभ-अधर्म-अग्रशस्त लेश्या | रे 

काम भोग ( पु० ६५,३६६ )--जिनकी कामना की जाती है और जो भोगे जाते हैं, ये 
शब्द आदि इन्द्रियों के विषय | 

कारुण्य-दान ( पु० ४८ )-शोक फे सम्बन्ध में दिया जाने वाला दान। 

के लोदधि--( पु० १६ )--धात की खण्ड को परिवेष्टित करने वाल समुद्र | 
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कुपात्र ( पुण् प८ )-देखो पान । 

कुप्रावचनिक धर्म ( पु० ३६ )-जैनेतर घर्म। 

कुल ( पु० ३१, ३९ )--वश, गोन्, घराना, एक जाति वालो का समूह | 

कुछ-धर्म ( पृ० ३६ )--अपने-अपने कुल की मर्यादाए | 

कृत ( पृ० ३७ )--युग का एक विभाग | 

कृत-दान ( पु० ४८ )--किये हुए. उपकार को याद कर दिया जाने वाला दान। . 

कृष्ण ( पृ० २४ )-योग दर्शन में वर्णित कर्म की एक जाति। छुज॑न व्यक्तियों 
के कम | 

कृष्ण लेश्या ( पु० २४,२५५२६ )--करुष्ण-पुदुगलो के योग से होने वाला आत्मा का 

अध्यवसाय | अशुभ-अअधर्म-अप्रशस्त लेश्या | 

क्रमभावी ग्रुण ( पु० ६ )--पर्याय | 

क्लेश ( पु० १८ )--विपर्यय, अविद्या, अस्मिता, रागद्वीघ और अमभिनिवेश-ये 
पाच साख्याभिमत क्लेश है। 

क्लेश (पृ० १८ )--कलह। 

क्लेशाशय ( प० ३३ )--क्लेश का स्थान, क्लेश-सस्कार ? 

गण-धर्म ( पु० ३६ )--गण ( कुल-समूह ) की समाचारी--आचार-मर्यादा | 

शत्ति तत्व (१० १०,११ )--धर्माखिकाय का अपर नाम | 

गमक (१० ३२ )--बोध कराने वाला | ह 

गम्य धर्म (१० ३६ )--वढह लीकिक व्यवस्था जिसका सम्बन्ध श्रमुक अमुक से बिवाह 
कर सकने या न कर सकने से होता है। 

गारखदान ( पृ० ४८ )-यश-गान सुनकर एवं वरावरी की भावना से दिया जाने 
वाला दान । 

गुसति ( पृ० ६६ )--निमह । 

गोत्र ( पु० ३० )-योत्र । 

गोष्ठी-धर्म (पु० ४६ )--गोप्डी की आचार-व्यवस्था | 

ग्राम-धर्म (१० ३५५२६ )--शाँव की व्यवस्था ( आचार-परम्परा )| 

घाती कम (१० २२,२३,२४ )--जो कर्म आत्मा के मूल गुण-शान, दर्शन, चारित 
आदि की घात करें, वे । घाती कर्म चार ह---शानावरणीय, दर्शनावरणीय, मोह- 
तीयकर्म और झन्तराय,कर्म | 
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चारिन ( पृ० २३,३६ )--आचार।| 

चेतना सन्तति ( पु० १४ )--चित्त की परम्परा | 

छेद काय ( पु4 ४०,४६ )--पृथ्वी, अपू, तेजस, वायु, वनस्पति और त्रतकार्य ! 

छाया ( पृ० १४ )--वेतन या अचेतन पदायों से प्रत्येक समय निर्कलने बाला पुद्रगंत 
समूह जब यथायोग्य निमित्त या प्रतिविम्बित होता है तव उसे छाया कहते है । 

जम्बूद्वीय ( पृ० १७ ) एक लाख योजन का भूखण्ड | 

जल्प ( पृ० ५ )--जिस कथा-सन्दर्भ में छल, जाति और निम्रह-स्थान का प्रयोग 
किया जाय | ४ 

जाति-धर्म (पृ० ३६,३०७ )--जातिगत आचार-विचारे आदि। 

जानापद-धर्म ( पृ० ३६ )-नागरिकों का कर्तव्य आदि। 

जिन (पृ० २ )-तीर्यक्नर । 

शॉनि-दान ('पृ० ४१,४२,५३ )--धर्मोप्देश देना, पर्म-कथा करना आदि] 

४ न, ( १० ७ )--जीव और शरीर को एके मौनने वालों अनेत्मवादी 

॥ 


तत्त शान ( पृ० ६ )--वन्धन, वन्धन के हेतु; मोक्ष, मोक्ष के हैदु-+इन चारो का शान । 

तपस्या ( १० २१,२२,३३,४७ )--अ्रात्म-शुद्धि के लिए की जाने वाली एक विशिष्ट 
साधना, जिसमें अन्न-प्रान आदि बाह्य पदार्थ तथा क्रोप-मान आदि आन्तरिक 
दोषों का ह्याग किया जाता है। 

तीर ( १० ४३ )-हीर्य की स्थापना करने वाले अरिहन्त | 

तेजोलेंश्या ( पृ० २४,२५,२६ )-तेजस्‌ युदूगलों के योग से होने वाला अ्रात्मा का 
अध्यवसाय | शुम-धर्म-प्रशस्त लेश्या 

बरस पु४ ३६,७१ )-चलने-फिरने वाले जीव | 

जिकरण नरियोग ( पु० ४२ )--तीन करण-करना, कराना और अनुमोदन करना,'तीन 
योग-मन, वचन और काया | साधु के त्याग त्तीन करण-तीन योग से होते हैं| 

दर्शन ( १० २,३,४,३,६,७,५, १८ )-दृष्टि | 

दर्शन-शाज् ( पु० ८,३१६ )--धमम के द्वारा अमिमत तल्तो को तर्क की कप्तौदी पर 
कसने वाला त्क-शास्त्र | 

दर्शनावरणीय ( पु० २९ )--वे कर्म-पुदुगल जो दृष्टि को आइंत करते हैं। 

।दानशाला ( पु० ४८,५४,४५ )-7जहाँ दीन दुखियों को दान दिया जाता है। 
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दीज्षा ( पु० १३,४५८ )--सासारिक ऋमटो से दूर, त्यागमय जीवन | 

दुःखत्रयामिधात ( पु० ४६ )-:8ख तीन प्रकार के माने गए. हैं-आधिदेविक, आधि- 
भौतिक और आध्यात्मिक | इनका समूल नाश करना ही साद्व्य-इृष्टि से मोक्ष है | 

देशगुण ( १० ९३ )-आशिक गुण | 

देशाचार (१० ३७ )--देश की आचार परम्परा । 

द्रव्य-अमुकम्पा ( पु० ५१ )--मोह बश की जाने वाली अमनुकम्पा--दया | 

द्रत्य-स्षेत्र-काल-भाव ( १० २१ )--वस्तु को जानते के विभिन्‍न दृष्टिकोण | 

द्रब्य-दया ( पु० ४७ )--प्राण रक्षा | 

द्रब्य-लोक ( पु० १६ )--छह द्रव्यात्मक लोक | 

इन्द्रात्मक भौतिकवाद ( पु० ८ )--अस्तुओं या सामाजिक सस्थाओं में जो पारस्परिक 
विरोध या इन्द्र होता है वही परिवर्तन का कारण वनता है। पहली अबस्था 
धाद' हैं उसकी विरोधी अवस्था प्रतिवाद!ं और इन दोनो के पारस्परिक इल्द 
से उत्पन्न होने वाली तीसरी अवस्था 'संवाद! है। यह इतिहास-विकास का क्रम 
है। इसे इन्द्वात्मक भौतिकवाद कहते हैं। 

परम (१० १०,११, १९, १३, १४, १५५१६ )-आत्म-शुद्धि का साधक तत्त | 

धर्म-दान ( पु० ४८,४५१ )--जिंस दान से अपना या पर का संयम प्रदृद्ध होता है। 

धर्म-नीति ( १० ५६ )--धार्मिक पद्धति | 

धर्मस्कन्ध ( पृ० ५० )--धर्म का आधार | 

धर्मोपग्रह दान ( पु० ४१, ४२ )--धर्म को प्रोत्साहित करने बाला दान | 

औन्‍्य ( पृ० ६ )--दृब्य का एक शुण | 

नथ ( पृ० ३ )--चस्ठ के किसी एक अश को जानने वाले और अन्य अशों का खण्डन 
न करने वाले शाता का अभिप्राय | 

निगमन ( पृ० ३४ )--हैठ, उदाहरण, उपनय, के उपरान्त सिद्ध की गई प्रतिज्ञा का 
पुनः कथन | 

निर्जरा ( ४० १७, १८,३२,२६,४६५४०,६६ )--कर्मों के क्षय से होने वाली आत्म- 
उज्ज्जलता | 

निरवय ( ४० ५३ )--पाप रहित । 
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निर्विकल्प समाधि ( पु० ६८ )--अयोगावस्था । 

निश्चय-दृष्टि ( ६० १३,२०२८ )-वास्तविक दृष्टि | 

निश्ेयत ( पृ० ४ )-मोक्ष । 

निषेष-वाक्य ( ५० ५४ )--जिस वाक्य सें कायये का निवैध किया गया हो, वह | 

नील लेश्या ( ४० २४,२५,२६ )--नील पुद्गलो के योग से होने वाला आत्मा का 
अध्यवसाय | अशुभ-अधरम-अप्रशस्त लेश्या ) 

नीहारिका ( १० १७ )--हुहरे या घुएँ की तरह आकाश में छाया रहने वाला- 
प्रकाश-पुल्न जो ग्रहनक्षत्रो का उपादान माना जाता है। 

पैगम ( पृ० ३ )--सात नयो में पहला नय | 

पहावली (१० ५१ )--शुद-परम्परा का इतिहास | 

पद्म लेश्या ( ० २४,२५,२६ )--पीत चर्ण वाले पुदृगलो के योग से होने बाला आत्मा 
का अध्यवसाय शुभ-घर्म-प्रशस्त लेश्या | 

पर-तीथिक ( पु० ५३ )--जैनेवर मतावलंबी | 

परमागु ( प० १०,१४, १४५ १०,११ )--अविभाज्य पुदूंगल | 

परमार्थ ( पृ० ४३ )--आध्यात्मिक, मोज्ष की इच्छा | 

पर्याय ( पृ० ६,१३,३२,३६ )--पदार्थ का वह धर्म जो सहभावी न हो । 

पान-पुण्व ( पृ० ५१ )--संयत्ति मुनि को पान आदि देने से होने वाला पुण्य । 

पाप-धर्म (१० ३५ )--डुराचार | ५ हैं 

पुदगल ( पु० १०,१४१४,१७१८,२४२४३२५३३ )-7 जिसमें से, खत, पन्‍्ध और 
वर्ण हो, वह | 

पुण्य दान ( पु० ध८ )-पुष्य के लिए दिया जाने बाला दान | 

पुर ( पु० १० )--साख्यामिमत एक तत्त, जो समस्त व्रियाएँ करता है। परत 
उनका फलोपभोग नहीं करता। 

पुरुषकार ( पु० १४ )-7पराक्रम | 

पूर्ण अक्रिया ( पृ० ६८ )-7जढेश सुण-आान की अवस्था | 

गलन [_ १० १४ )--पुदूगल का लक्षण । क् क्यू 

पे संव॒र का ६८ )--चहुदश गुण-स्थान में मन, वचन और काय योग के संमयूर् 

निरोध से होने वाला संवर | 
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पौदृगलिक ( पु० १४, १६,२०,२२,२३ )--पुद्गल से बनी हुई वस्ठ, मौतिक | 

प्रकृति ( पु० ६८,६६,७२ )--साख्यामिमत एक तत्त, जो पुरुष ( तत्व ) को जन्म- 
मरण के चक्र में प्रेरित करता है। 

प्रकृति ( पु० १६ )--कर्मों का खमाव, बन्‍्ध का एक भेद | 

प्रतिक्मण ( पु० ३४ )--जैन मुनि की एक आवश्यक क्रिया जो कि रात्रि के प्रथम 
मुहर्त और अन्तिम सुहूर्त में की जाती है। इसके द्वारा आत्म-निरीक्षण और 
जान-अजान में हुए पाप-कर्मों का स्मरण और प्रायश्चित्त किया जाता है। 

प्रदेश ( पु० १६ )--बस्तु का निरश अंश | 

प्रदेशोदय ( पृ० २३ )---कर्म के उदय की वह अवस्था, जिसका 'विपाक न हो, अनु- 
भूति में आये वैसा परिणाम न हो । 

प्रवचन ( पृ० ५४ )---जैनागम | 

प्रायभाव ( पु० २० )--किसी कार्य-दृब्य की उत्तत्ति से पूर्व कारण में जो उसका 
अमाव होता है, उसे प्रागभाव कहते हैं । 

प्राण ( १० ३६,४० )--जीवन-शक्ति | 

प्रायश्चित ( पु० २९३४ )--अतिचार की विशुद्धि के लिए किया जाने वाला 
अनुष्ठान । 

प्रैव ( पु० ३५ )--भौतिक समृद्धि 

बघन्ध ( पृ० १६,२१ )--श्रात्म-प्रदृत्ति के द्वारा कर्म-युदूगली का खीकरण और आत्मा 
के साथ उनका एकीकरण | 

भंय-दान ( ६१० ४८ )--भय वश दिया जाते बाला दान । 

भाव॑-अनुकम्पा ( ५० ५५४ )--अआत्म-साधना के लिए मोह-रहित की जाने वाली 
अनुकम्पा | 

साव-अहिसा ( १० ४० )--जिसमें श्रात्मा कर्म-मुक्त हो, राग-द्ेप रहित प्रवृत्ति, सवर | 

भंज़-हिंता ( पु० ४० )--जिस प्रवृत्ति से कर्म-यन्ध हो, राग-्वेष युक्त प्रतृत्ति | 

भूत ( १० ४०,४१,४२ )--३च, लताएं आदि वनस्पति के जीव | 

भद्ातत ( पृ० ६६ )--अहिसा, सत्य, अस्तेय, बह्चर्य और अपरिगरह का पूर्ण पॉलन | 

मूर्-(मूर्चिक ) ( प५ १४ )--जिसमें रूप, रस, गन्‍्ष, स्पर्श आदि हो | अमूर्स का 
प्रतिपत्ची | 
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मैथुन धर्म ( पु० ३५ )--सम्भोग | 

मोक्ष ( पु० ४, १७, १८,३३;३४,३६,६६,६८५६६९ )--कर्मों का सम्पूर्ण नाश, सिद्धा- 
लय, मुक्ति | 

मोज्षार्थ दान (१० ५० )--मोक्ष की कामना से दिया जाने वाला दान | 

मोहनीय ( पृ० २२ )--वे कर्म-पुदूगल जो आत्म गुण--दर्शन और चारित्र का घात 
करते है। 

योग ऋछुता ( पृ० ३३ )--मन, वचन और काया की सरलता | 

लजा ( पुृ० ४०,४५० )-सयम | 

लव॒ण समुद्र ( पृु० १६ )--जम्बूद्वीप को परिवेष्टित करने वाला समुद्र | 

लोकायत मत ( पु० ७ )--बढ दर्शन जो जीव, निव त्ति, खर्ग, नरक, धर्म आदि को 
नहीं मानता। 

वाद,( पृ० ५ )--तत्त्त जिज्ञाता के लिए दो था उससे अधिक व्यक्तियों के बीच में जो 
कथा अर्थात्‌ पक्ष और विपक्ष के रूप में विचार-विनिमय हो। 

वासना ( १० १८, १६ )--बौद्ध-सम्मत एक तत्त्व जो जैन-सम्मत कर्म! के निकट है 

वितण्डा ( पु० ५ )--जिस जह्प' मे किसी सी पक्ष का स्थापन न किया जाय | 

विपाकोदय (पु० २३ )--जिस उदय में फल का अनुभव होता हैं। 

विराधक ( पृ० ४ )--जो व्यक्ति अपने दुष्कृत्यो का आयश्चित नहीं करता और उससे 
पहले ही मर जाता है। 

विस्तार-दचि ( पृ० ३ )--जो व्यक्ति द्रब्यों के सभी भाषों को सर्व प्रमायों और सबब 
नयो से जानता है, वह | 

वीर्य ( पृ० १४५,२३ )-शक्ति। 

व्यावहारिक काल ( पु० १४ )-धर्य, चन्द्र कृत कालमान जिसके समय आवलिका, 
घंटा, वर्ष आदि विभाग हैं | 

व्याति ( पु० ३ )--नित्य साहचये। 

शुक्त ( पु० २५ )--योगदर्शन में वर्णित कमे की एक जाति | तपस्‍्था, खाध्यात 
तथा ध्यान में निरत लोगो के कर्म | 
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शुक्न कृष्ण ( पृ० २५ )--योग-दर्शन में वर्शित कर्म की एक जाति। वाह्य साधनों 
से उत्नन्न साधारण लोगों के कर्म 

शुक्ल लेश्या ( पु० २४,२५,२६ )--तफेद वर्ण वाले पुदुगलो के योग से होने वाला 
आत्मा का अध्यवसाय | शुभ-धर्म-प्रशल लैश्या । 

शुभ आयुष्य (पृ० ३१ )--छखूर्ण आयु, दीघ आयु। 

शुम कमे ( पृ० ३३,१३४ )--जिस कर्म के द्वारा पुष्य का वन्‍ध हो । 

शुभ नाम कर्म ( पृ० ३१ )--जो नाम कर्म शुभ फलदायी हो। 

शुभ योग ( पृ० ३३,३४ )--मन, वचन और काया की शुभ अदृत्ति | 

शुभोपयोग ( पृ० ३३ )--अआत्मा का शुम व्यापार । 

अमण परम्परा ( मु० २६,२७,२८ )--जैन और बौद्ध परम्परा । 

श्रेयस्‌ ( ४० ३,४,५ )--आध्यात्मिक | 

श्रौत ( पु० ३ ) भुति--बैद में प्रतिपादित | 

सहायुग ( पृ० ४१ )-झुग का एक विमाय | 

सहमावी गुण ( पृ० ६ )-सदा वस्तु के साथ रहने वाला शुण | 

समय ( पु० १५ )--काल का अत्यन्त सुद्म विभाग | 

तमय ज्षेत्र ( १० १६ )--जहाँ व्यावहारिक काल की स्थिति ही, मलुष्य क्षेत्र का 
अपर नाम | 

समवायी कारण ( पृ० २० )--बह कारण जो एथकू न किया जा सके, उपादान 
कारण | 

सम्पक्ल्न ( पृ० २३ )--यथार्थ तत्त-भद्धा | 

सराग सयम ( पृ० ३३ )--रागयुक्त संयम | 

सर्वधाती ( पृ० २३ )--कर्म का एक भेद, जो समस्त गुणों की घाव करें। 

तर्वश ( पृ० ६ )--प्रिकालंदर्शी | 

सहकारी ( पृ० २१,२५ )--सहायक | 

सहमभावी पर्याय ( गु० ३६ )--धहचर पर्याय | 

संक्षेप रूचि ( पु० ३ )--जो व्यक्ति असत्‌ मत था बाद से फंसा नहीं है और जो 
बीतराग के ग्रवचन में विशारद भी नहीं है किन्तु जिसकी श्रद्धा शुद् है, वह | 
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४ जैन तल | 

संबूर (० १६४१८,३४,३६३०,६६ )-जौ तल में से एक तृत्त जो कर्मों के प्रवाह 
को रोकता है | 

सात बेदनीय कम ( पृ० ३१ )--जिस कर्म से सुख की अनुभूति हो | 

सावद ( पृ० ३६ )--सपाप । है ह 

सूहम स्कन्ध ( पृ० १६ )--परमाणुओ का सूहम एकीमाव | 

स्कत्ध ( पु० १८ )-परमाजुआओं का एकीमाव। 

स्थावर ( पृ० ३६,७१ )--इथ्वी, पानी, अग्नि, वायु, वनस्पति के जीव | 

ससंवेदन प्रत्यक्ष ( पृ० ४ )-:भानसिक प्रत्यक्षानुभूति, आत्म:निश्चय | 

खाध्याय ( पृ० ३८०,४७ )--कालादि की मर्यादा से किया जाने वाला अध्ययन | 

ही ( १० ४१ )--दवा का अपर नाम। 
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